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وكاله الطبومات دارالقل/م 


الكويت ٠‏ مبجروت ‏ لنان 


مؤلفات 


ال كور قير ال رمع بدوى 
(1) مبتكرات 


و الزمان الوجودى ع الحور والنور 


عمو ل مرآة نفسى [ديو ان شعر ١‏ > - هل مك قيام أ خلاق وجودية؟ 
(ب) دراسات 


و الوت والعبقرية ع - التقد التارعى 
9 دراساتفالفلسفة الوحودية م ب مناهج البحث العلمى 
م المنطق الصورى والرياضى 4 - فىااشعر الأورى. المعاصر 


خلاصة الفكر الأوربى 


١‏ نيقشه ه ‏ أرسطو 

؟ ‏ اشيتجار + - ريع الفكر اليوناى 
عم ل شو ينهور ب خريف الفكر اليونانى 
أفلاطون يم - فلسقة العصور الوسطى 


به الثالة الألمانة ( فى ثلاثئة أجزاء : فشته ‏ هجل .. شلئع 
بة الآلانية ( يجل ... شلنج 


(ب) 
(<) دراسات إسلامية 


التراث الونابى فى الحضارة الاسلامية . 
سس من تا رين الالحاد فى الإسلام . 
شخصسات قلقة فى الإسلام 

الإنسانية والوجودية فى الفكر العربى 
داراو عون الكر ١‏ 
الئل العقلة الأفلاطونية 

منطق أرسطو ( ”7 أجزاء ( 

شهيدة العشق الإلحى ( رابعة العدوية ) 
شطحات الصوقية ( أيو بزيد البسطاى ) 


ع اماد اي ل ري مه 2س ل 


25007 روح الخحضارة العربية 

د الانسان الكامل فى الاسلام 

س التوحيدى : الإشارات الإالحمية 

١“‏ - مسكويه : المسكة الخالدة 

- قن الشعر لأرسطو طاليس وشروحه العربية 

ب الأصول اليونانية للنظريات السياسية فى الإسلام 

١‏ - أرسطوطاليس : فى النفس (مع «الآراء الطبيعية» لفلوطرخس, 
وكتاب « الثيات 6 > م م الحس والّسوس » لا بن رشد ) 

7 س أبن سينا : عيون الحسكة 

م١‏ - ابن سينا : البرهان ( من «الشنا» ) 

به - الأفلاطونية الحدثة عند العرب 


(ح) 
.*» - أفالوطيئن عند العرب 
و» - المبشر بن فاتك : عختار الحكم 
«؟ - فلهوزن : الخوارج والشيعة 
عو ب أرسطوطالس : القطاية 
خ#« سس ابن رشد : تلخيص الخطابة 
م؟ - عنتطوطات أرسطو فى العرمة 
4؟ - مؤلفات الغزالى 
ب» مؤلفات ابن حلدون 
م؟ - أرسطو ظاليس : في السماء والآثار العلوية 
بوب - حازم القرطاجنى وأرسطو طاليس 
وم رسائل أبن سبعين 
وم دور العرب فى تكوين الفكر الأورف 
جب أرسطو طاليس : الطببعة ( بتمروحه العرببة القدعة ) 
جسن ل ابن سينا : فن الشعر ( من « الشفا » ) 
يم الغزالى : فضا الباطنية 
مم رسائل الإسكندر الأفرودسى 
وم - أسين بلائيوس : ابن عرلى 


( 5 ) ترجمات 


الروائم المائة 


84 امد أيشندورف : من حماة حاار باكر 


4) 


فوكه : أندين 

جبته : الديوان الشرق 

بيرن : آتشيلد هارولد 

حته : الأنساب الختارة 

برشت : داترة الطباشير القوقازية 

ثريئتس : دون كيخوته ( في + أجزاء ) 

دور عات : عاماء الطسعة 

مسرحات لوركا : ؟ . برما عرس الدم ب الاسكافة العجيبة . 


مح اج حم ام الل الي اح هلي 


.ةو ا مسرحات برشت : ”* . الأم شبجاعة وأولادها سل الآنسان 
١9‏ - أيونسكو:الدرس ‏ فتاة للزواج 
دعايع ين 
اشستسر : فلسفة الحضارة 
رون : مصادر وشارات الفلسفة العاصرة فى فراسا 
اح . ب . سارثر : الوجود والعدم 
رشه ويج : الفن والنور وقراءة اللوحات 


فبرس الكتاب 


الصدبر عأم مومه ممه أعم. هعم شسة ا عورهة ا ععة ‏ أ ممه اموه حَ 
١‏ 


ع 
الأألم الناصم > > عه 
المشكلةالنفسانية فى تقاؤم شويهور ( »؟ حل ع ) ب الفيليوف 
والسياسة (ه ل ١6‏ ) مساحتة وشوييور(ه١‏ - 76م) سه 
شو بتهور وأمه( ١/ا‏ سس “لو ) سا شوبتهورواارأة(2 9 --76) ل 
الخطأ فى وضمالمشكلة ( "١  *5‏ ) س الفسكريونوالوجوديون 
(-# ع وم) ‏ سل المشكلة ( ه«”# ل وج ). 


العالي امكثال 


قاب الومم م« « اممف »هه همه أععه ‏ ا ممم محم هقفت ا ووه جم سب ١١‏ 
مشكلة الذت والموضوع من ديكارت حنى كنتة( غ4 - اله 6 سل 
مذهب كنتت التقدى ( وه ل ووه) ل «الغىء فى ذاته » 
عند كنت ء ونقد هذه الفكرة عند أتباعه ( 5م ل 5١‏ ) ثقد 
شوبهور لما( 5١‏ عه ) ل شوبهور وأقلاطون 
(54-- 55 ) سل وضع مشكلة المدرفة من جديد ( ”5 وما 
يلها )- م العالهمن امتثالى » ومعالىهذده العبارة !/١(‏ وماءلها)- 
ميداً العلة الكافية( ؟ه وما يلها ) - المادة-(8484--.و) ‏ 
مِيهاً المعرئة( ١ه‏ ل 4و ) لميداً الوحود (4 ل ورية) ب 
ميداً القمل ( هده - لاه ) مس المساسية والذهن (مه ب 
١و)-‏ التصور والعيان ( ٠٠١5‏ مسست ه١)-‏ مصادر مذهب 
شوبحور (86١٠095-ل+#١١).‏ 


الم 313 1آا مور داح نبصيميب :0 1 


لاو سمب 


الخلاص بالفن محم لأعهه امه عم أمعء ا أ.م.د أ ممه نميه وج [و- شظنيا4 
الصور الأفلاطونية ( ه١١‏ ومايلييا) ‏ تأمل الصور 

واللعرفة العرمهية ( /ا1١١‏ ل 1١#.‏ )_ألسيقرية ( عند شومهور : 

١*0‏ م١‏ *» عند من تقدموه : ١١59‏ لد لق ع 01١‏ غ) عد 

نطرية القن ( ١55‏ وما يلها ) -ماهية الخال ( 9:١1--5ه١)‏ 

والحلال ( ١‏ ا لمه١ا)‏ الخيل والطليل عند اكثث 

(ساه١‏ سد مه١ا)‏ ب األريير عن اليل والحليل فى الفنون : 

فن أنمار ( 5ه١‏ -ل 1١50‏ )ء, فن اليساتين ( 1505 -؟5١1)‏ ل 

فتون الاجم ( ١1‏ غلا ١"‏ ) - الشعر والمسرح ( 51س 

4لا ) --دالوسسق ( 4لا١‏ - ١١5‏ ) 


العاني إرادة 


إرادة الماة ومواالعسه ا يوه الهسه. سمس هه بهت 5 هوي ووه ىا سس رق 1 7 


الذاتية والموضوعية ١85‏ ل وم )١‏ ل البدن ثمبير عن 
الارادة ( ه4١‏ - وموغع - الإرادة هى « ألغىء ف ذاته » 
(5ه١‏ - 0.و1١)-‏ الإراده والمعل ( ١ه١‏ عدا جو لد 
اللذهب الارادى ( «عهد ل «١‏ ) المرعة إلى اللامعقول 


(*61» --با "١‏ ) سل ووحدة الوحود( لا الا دا .لال ) سمه 
التحقق الموضوعى للا ادة 9( 1/ا”ا ل #895”# ) ل مشاقة الارادة 
لنشها (؟ا؟؟ د رسب) ‏ إرادة الحياة ( ١‏ “الا | 85 ؟). 
مشكذةاأوت ( 985 » - ه84 )_لنظريةالحبي (م4؟ ل وو ). 


الوحجودخطيكه ٠»‏ هوم انعو فيه ممم قمر مره لمي امح رات < ايك 4 


العرد على الوجود عيف يروت وألى العلاء والخيام ودفى 0 69 ا 
كد>)ء عتاصر التشاؤم عندتثم ( 5د؟ ب وبلام )عه التعاؤم 
التفسانى عند ايو بردى ( الاعا سد عو*و» ) د تعاؤم شو سهور 


وق سد 


( عام وبو؟ ) عناصر هنا التشاؤم ( الزمان أصل الفناء : 
ايض ل #نو» ؟ اللذة سلية : م«ا* -- هلالا , فساد 
الإنسان : *8٠6‏ - 789 ؛ لا أمل فى صلاح الإئسان : 14؟ -- 
هح»  )‏ علة السر إرادة الحياة (5م؟ ل 6م؟»") سد 
سييل الخلاص ( حرية الارادة < .هم« #إم؟ 4 الخلاس 
بالحب وإنكار الذات : هم« ل .و« ؛ فى العدم 
الخلاس ١5؟‏ ) 


صد قو عا م 


إلى من أرهقبم القلقا حصب وثم يتلسون معنى للحياة ؛ فآ بوا 
منها حائرين بعد أن أقباوا علها أول الآمر ممنين ؛ 

إلى من توموا الشر فى أصل الكون » فنزعوا إلى عقوم 
متسائلين ء لكنهم رثدوا عن ياب السر خائبين متلهفين ؛ 


إلى من نشدونث الخلاص 6 دعدك أن اراح ا الناضن ُ فلم 
يتنا ول يولوا إلى الأوهام هاربين » يل أمعنوا فى التنقيب عن 


إلى من آمنوا يأن القداسة والسمو إعا ينبعاف منفيضالآلام 
وبلغان: ارئقاء” السسلم الأحزاث ويزكوان بالسقنيا من غيث 
إلى هو ع جيعاً أقدم هده الصورة الشالثه من صور الفسكر 
الأوربى . فإمهم فمها واجدون روحاً ناصعة سامية استطاعت تأمل 
العالم من وراء الستار بعمق وهدوء؛ فكشفت عا : تضمن من 
سر” آسر'طان ما أذاءته فى صراحة ما أقساها على نفوس الاين 


(ى) 


الواهمين . وإذا بالعالم الخارجى أَسْرِه قد بدا أمام عينها المرهفة 
'حلماً » قد يكون رائعاً, ولكته حم على كل حال » حلم أبدعته 
الذات فى امتثاطا » ولا وجود له خارج هذا الامتثال . ثم لم سكن 
إليه » بل راحت تتاس جوهر الوجود المقيق » فوضعت يدها 
غليه» وكاق إراذة اليا . وما لبثت أن جعلت منها مركر الإشعاع 
فى ظرتما إلى الوجود ؛ فبداكل شىء نحت ضوئها ناصعاً كالمرآة . 
إنها إذذ مفتاح لغز الوجود ؛ ولكنها حمياء هوجاء منساقة فى 
ادفاع شديد إلى غير ماهدف ولا مقصود ؛ تقتات بالأرمان 
ومن الحرمان ميلاد الآلام . فالوجود إِذنْ معناه الأل . 


فهل من سبيل إلى الخلاص ؟ 


أجل ! بالفن خلاص من الأوهام » وفى الزهد محرير من نير 
الإرادة . فهاموا إلى عام الصور نستروح” فيه الكرية من قيود 
الأوهام » وتخاق' لأنفسنا فيه عالماً رف لف فيض من الللال والجال 
ينسينا لحظة عالم” الامتثال ٠‏ ولكنها لحظة عابرة ؛ وياحسرتاه ! » 
سر عان ماتوقظنا من تحلدها جلجلة. نواقيس الواقم الجبار. فن لنا 
إذآ بهدا الخلاص ؟ 


(يا) 


لا خلاص قى الما إلا بالخلاص .ن الحياة : بأن تنكر فينا 
الإرادة » فنسمو إلى مقام اللطف ا هناك حيث ل 
الذات المريدة وينقضى الشعور بالثنائية وتتحلى سبحات الفناء » 
فنحيا حيتعذ فى عدم البقاء م فا البقاء إلا فى الفناء » الذى يصعد إليه 
للرء عل جناح الرحمة للفضية إلى الوحدة : والحّنان المنتظم أنحاء 
الكون والمكان . 


صورة تلك مروعة » ولكنها رائعة مع : تعأوها الظامة » لها 
صادرة من الأعماق ؛ وتسرى قبها ال عدةء لما قشعدربرة قلس 
ينض وجوهر الوجود ؛ وفبها مراذة تاشية ا لأا ستدفيت هن 
صاب العبرات المسفوحة من عين اللياة 3 


وهى من أجل هذا خصية حتى التناقض . 'تستطيع المين أن 
تامح فيها لون اليأس الصامتالملح” للنتهى عادة بالانتحار» فتهتف 
النفس مع جوقة « أوديب » : طوبى لمن لم يولد ؛ ثم طوبى لاك . 
يسرع فى الرحيل » إن ولد . ولستطيع أأيضا أن تعود منها بالإقبال 
على اللذات والمستكوف على الشهوات » تشداناً للساوى فى فردوس 
الكروع #اتشول بيع الخيام أسكت ب الصهماء على امهو فل 
أن تذهب إلى القبر صقر اليدين ؛ فا نك لا تدرى من أن أتيت » 


(يب) 

ولاتعم إلى أبن تذهب . وقد ترى فبها قوة دافعة إلى انتضال 
وتوكيد الذات والعلاء بالحياة » فتصيح بأعل صوها : أهذه هى 
الحياة ؟ إذن هاتها مرة أخرى ! إن العال ميق فى ألله ولكن 
سروره أشد تمقأ من أله .ا نادى ننتشة. وقد ند فمها ما يبيب 
بها أن تعلو إلى جناب القداسة حيث نحيا حياة الفناء علىقة الث قاناء 
قة العدم الأعلى » التى يلوذ بها بوذا فى صمته الرائع . 

ولكل أن يفبمها ما بريد » وأذ يستخلص من النتاتح منها 
مأ لشاء 5 أما نا فأريدها لقن" وأحد : هو أن أحما الوحود 
روحيا بعمق > 


عبر الس و بريرى 


د إذاكان الأل سلب الإنسان 


القدرة على الكلام » فققد وهبنى الله 
ملكة التعبير عما أشعر به من أل » 


؟ 


فى عينيه الافذتين حزن لى تفصح عنه الدموع ؛ وفىفه المنطاق 
أل لجيذءه الصراخ ؛ وفى أسارير وجهه المتوترة أسقام لم يكشف 
عنها الشحوب »وق نات جسمه المارزة عدذاب 1 تنكس عنه 
الأقشهربرة . إعاهو المزن تعالى ونساتى ؛ فصار عدوا ورزانة ع 
والألم »دق وتغوكر ؛ فاستحال 3 وها ونصاءة ؛ والسم استقر 
وركد ع فأضحى طدماً مذروزاً ؛ والعذاب قسا وتجاد » .كان 
مبلياً وعادا 


تلك هى العدورة الرائعة التى بتدهبا لنا الفنان اليو تالى الذى 
حمل عشل 00 4 وكلك التف حول ع٠دسهة‏ القوى العض :ينان 
هائلان عأنقأه م ن أخخص المدمع حتى (عل 5 1 واه شاعأ اسم حار ا 
لاسر ىق قَّ جنيع اجيم 4 وضغطاعليه بكل ما أوتيا 4 ن قسوةوفوة ء 
كن من شأن هذاكه أن يساب الر لوح مدودها عاد )أو 
أن شير فق الو .حدان غمرضا 89 إضطرايا 6 أو أن ددع العقل خأ 55 
عن طوره . بل ظالت الروح تتأمل عالمها الى فى حمق ووضوح » 
واستهر مسار الأسرار فى حداة وفوذ»ء والعقل عيز 
وعل وب نم هته لسو نندت اما شيخصمه شو يهور . 
النقاد #تلفو ذفمابينهما شدالاذتلاف حو ل ليعةهدهالشخصية 
مدار اختلافهم عل : أى الفريقين من العباقرة نضع شو بمهور فيه: 


و 


فريق الوجوديين أو فريق المكريين » إن صح هذا التعبير ؟ أأهو 
ممن 'تصدر أفكارثم عن تحجارب حيوها ووجدانات عانوها » آم 
من أولئك الذين أنتجوا أفكارجم فوق قة العقل الباردة ؟ 

قال قوم هو إلى ثانى الفريقين ينتسب . فالرجل لم يحى شيئاً ؛ 
أو إن حى فعكس ما قال . و ]نما كان » عل حد تعبير زعم هؤلاء ؛ 
وندنى بهكونوؤشر » كاحد النظارةفى ملاعب العثيل ينظر عنظار 
امسرح » وهو حالس مستريح على كرسيه الوثير » مأساة هذا العا 
المماوء بالآلام والأحزان . أماثم ء أى النظارة » فنسوا المأساة أو 
كادوا عند للقصف ؛ أماهو كان الوحيد من بينهم ججيعاً الذى 
تتبع المأساة بعناية كيرة وانتباه شديد ‏ وأخذها فى شثىء من 
الجد غير قليل أمذهب بعد أن فرغ العثيلء إلى داره واستعرض 
ما رآه فى شىء من التأثر حقا ء لكنه تأثر عازجه الرضا والغبطة. 
قال بالتشاؤم وجعل منه حورا لنظرة فى الوجود ؛ وتغنى به ما شاء 
التعنى » لكنه لم يحى التشاوم ولح يعانه ٠‏ إنعا كان الشاعر الذى 
وضع المأساةأوالممثل الذى عرضها ء دونآن يكو ذالشخصية الأولى 
مها وبطلها ؛ بل ول احتن أفرادها البارزين ؛ فقدكان فى حيانه 
بعد دا كود رهن النطق أرريها يعيةةالمطل.. 

ول لا ؟ يقول لنا أصعاب هذا الرأى . إن ابن الجّعة هذا ( فتقد 


ولد شوبهور فى يوم الجعة ؟7 فبراير سنة ١9/48‏ )لم بيعش 


َ 


ابن الجدسة حتاً ( أى ابن الأحزان » إشارة إلى الجعمة 
الحزينة ) » وإعا ماش ابن الأحد ( بوم المياة الناحمة ) : عاش, 
عيشة راضية ناعمة فيها من السعادة والمواهب واليسر الشى” 
الكثير ؛ منذ اللحظة الا ولى التى أتى فيبا إلى الوجود . فقد كان 
أبوهثرياكا حسن مايكون الثراء ؛ لا نه كاث صاحب مصرف كبير ؛ 
فأتاح للأسرة كلها أن محيا طوال بقائها حياة رحية رافهة ؛ 
وهياً لابنه تربية ممتازة حتقاً ل يكد يتهيأ مثلها لعبقرى آخر 
من العباقرة الذرين عرفوم التارخ . ويكنى أن تعلم الباكانت تربية 
لقنها إياه العالم الفسيعح والطبيعةالخية ؛ فى حريةمطلقة ومتعة مطلقة 
أيضاً ؛ وكان أستاذه ال كيرفها اتصالا حيا؛ بأفكار حية ؛ فى 
0 ر متعددة تلقاها حية ؛ من أفواه الأوساط والبقاع العديدة 
التى قضى حياته الأولى متنقلا بين أرجانها . وهل كالرحلات 
أستاذ ؟وعلى الرنم من أن آباه أراد منه أن يشتغل بالتحارة > 
و"معاه من أجل هذا باسم دولى لانتغير كتايته باختلاف الدول » 
هو « أرتور » فإن شوينهور قد استطاع أن يتايع الدراسة التى 
كان يشعر بالميل إلبها » ونعثى بها الدراسة النظرية ب ولميتتحول عن 
رسالته هذه إلا لمدة قصيرة جداً » إرضاء هذه الرغية الأبوية ؛ 
لأنوكان يمل هذا الأ بكل الإجلال . وهكذا استطاع أن يدرس 
حراً م نكل قيد . فتايم دراسة الطب والعلوم الطبية ثم الفلسقة فى 
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جامءتى جيتنون ثم برلين » وقد جذبه إلى هذه الجامعة الأخيرة 
فته » الذى ظل لشعر مع ذلك محوه طوال حياته يكراهية 
شديدة . وكان هذا الرخاء المادى سباً أيضاً فى الحياة التى حيبا 
بعد أن حصل عل إجازة الدكتوراه الأو لى : فل كن مشطرا إلى 
البحث عن حمل يمي “له سبل الرزق والعيش ؛ بل ظل حراً من قيود 
العمل » مكرسا تفسه عام التسكريس لتحقيق الغابة التى شعر بأن 
وجوده موجه حو أدائها . وإذاكان قد قام بالتدررس حيتاً من 
الزمان قصيراآً ' فقدكان ذلك بدافع الرغبة فى إذاعة مذهبه وثلقين 
مسادته للشباب ؛ <ج تى إذا ما فرغ من إذاعةهذا الذهب » شعر بأن 
مبمته فى التدريس قد اتبت عندهذا الحدء فعدل عنها إلى اليش 
عيشة خالية » حتى اللحظة الأخيرة . 

وكان من شأن هذه الحرءة أيضاً أن يتريث ف الإنتاج » فلا 
يدفعه دافع خارجى مهما كان شا نه » سواء أ كان الدولة أم الكنسة 
3 المادة »إلى الإسراع فى التأليف ووضع ' الكتب حسب الطاب - 
بل وحم لتعننه مبداً 1 حد عنه مرة واحدة هو أن لا قول 
شيعأ إلا إذاكان لديه ما يقوله وعلى النحو الذى بود أن يقوله . 
فاستطاع عن هذا الطر بق أذ محرر البدنث أبضأ لا الروح خُسب ؟ 
يا لا حظل نيتشه. 


فلاول مة فى تارجح الفمكر الألمانى محرر البدن » إلى جانب 


ع 6 


الروح » من كل قيد . فليبنتس لم يكن حراً فى بدنه » وأخقى أن 
اقول اها فى رووحه »لأنه كاث خاضعاً للدولة وقافنا للكنسة 
فعا 2 دنسه ق السياسة الأؤواضة ف كتوى بثارها . شأث من 
يفعل فعله من المفسكر بنداعاً ؛ و نصب نفسهبو قا مأ بواقالكنيسة 
فكأن عنداً ما غير حر التفكير :. وكنت » وان ل مخضع لواحد من 
هدن التدنين الحخرفين « ف نه خدّع لشئء الخوهاء سو مد ا 
فى أيام هيجل وعى بده ثنينا لايقل خطراً كثي رأعنالتينين السابقين 
وتعنى نه الامعة . فقد كانت هى الأخرى فى طريقبا » 
فى الانياء إلى أن تصبح كجامعة السوربون فى فرلسا فى أواخر 
التسور الرشك وأوائل العفن اذيك اق معدرا لنلطة من 
اشد ااسلطات قسوة فى مصادرةحرية الفكر . وهيجل جمم فصدره 
قْ هذه القيود : قيود الدولة والكنيسة واأامعة » فاختنق أو 
كاد نحت تبرها الشديد الْذى لابر<م : وكاث صوت حربة الفكر 
خافتا ء إن لم يكن معدوماً » وسطهذه الأصوات الصاخيةالوفاء 
الق الاست ها ختحرة عييول اقهانا .تمل هدا أن يكون أحد 
الأسياب الممة التى دفعت شويترور إلى الثورةعا, هيجل» وبغضه 
6 عل مايكون أأمعض لاوقاو هذا ماقشوله شويمور تفسه 


على كل حال . 


ع 0 8 . ع ع 
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هذهالسلطات الثلاث : فلم محفل بالسياسةعلى وجه الإطلاق ؛ بل ظل 
دائما نصير النظام بوطًذا أبغض الثورة التىقامت فى ألما نياسنة ١844‏ 
لأن فيها إخلالا با لنظام ؛ٍ وبلغ من كراهيتهللثاءربن أن ساعد انود 
الفسويين عل إخاد الثورة ء وجعل الزء ال كبر من ثروته التى 
ركبا من نصيب جرحى هؤلاء الجنود . ولم يكن ذلك منه حب ى 
الدولة »وراحة باطاء فبو ل يكن يعنيه من راحة الدولة شىء ؛ 
وإعاكان بدافم حيه للنظام ء أو بعمارة أأصرح جه لراحته الخاصة 
وبغضه لكل مايخرجه عنعدم ١‏ كتراثه المطلق للسياسة ومسائلها. 
وضرب بالنعرة الوطنية عرض الخائط » لأنه جمل من اتجلترا 
وفرنسا وإيطاليا وطن آآخر إلى جانب وطته الأصل » للانيا . وهو 
فى هذا كان عثل النزعة العالية التى سادت الفكر الألمالى فى نباءة 
القرذ الثامن عثر » وأوائل القرذ التاسع عشر » والتى كانت إحدى 
المميزات الرئيسية لنزعة التئوير الى اعتنقها هذا الفكر طوال هذه 
الفترة . فكل مايحب على المفكر أن يطلبه من الدولة هو أن يقول 
ما : < لاءسينى  »‏ وكل ماب على الدولة أن تطلبه من اللفكر أن 
تقول له : دعى أسلك سبي ىما أريد . وسبيل الدولة الوحيد أن 
أن محمى من فها فى الداخل و الخارجء وافل] وشارضيا و أن محميهم 
أيضاً من حمانها هى ؛ وإلا أخطأت فايتها وكان فى هذا الخطأ خطر 
علبها هى نفسها وعنى الآخرين ٠‏ وهذا الرأى فى السياسة »كايلاحظ 
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نيتشه ؛رأى ممتاز يع ذن سمو عقلىعندلأفكر لآن المفكرالذى رس 
نفسه للاطام الفكرى الفلسنى لابق مجالا فيها لأى إطام سيامى ع 
ديق به إذن أن دع السياسة والأزبية » لآن كل تدخل فى السياسة 
من جانب غير الموهوبين سياسيا فيه للدولة إفساد شديد ؛ وماجر 
الويل عل الدول إلا اشتغال الهواة بالسياسة واعتقاد كل فرد أن 
له الحق فى الاشتغال بها والزج ينفسه فى تيارها . ولكن هذا 
معتاه أيضا أن المفكر عيب آلا ,ترذد للظة واحدة فى أن يأخذ 
مكانه وسط الصفوف فى الأمهة » حين برى وطنه فى خطر حقيق : 
فهذا واجب أولى لاصلة له بالسياسة 
وإذا كان هذا واجب الممكر 2و الدولة » فواجهها هى أ نتدعه 
وشأنه » فلا تحفل بأى أمر من أموره . كت اهام الدولة بالفلسفة 
خطر علها» أى الفاسغة» ما بعده خطر.وما يسمونه < حمايةالدولة> 
للفلسفة هو فالواقع 1 م على الملسمة ادام : لآن الفيلسوف 
عير كبلقل عند + د الاو يأ بأمرها » ويمكر لسامها 
وعلى النحو الذى مي وأه ع فحدل الدولة فوق الحمق 4 أى «شغى على 
كل فلسفة . ما أن الدولة مصدر ثبات ؛ وأبغض ثىء لدمها التغير 
والصيرورة » فستكون إذن عدوة عنيدة لكل جدة فى الفكر وَكل 
خلق وإبداع ؛أى 5 نخصما لطبيعة الفلسفة تفس بهاو جوهرها 
الحقيق » وهو الخلق المستمر والجدة الدائهة فى النظر إلى الو جود » 
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إن كانت فلسفةحيةحقا . هذا إلى أنالدو لة لانحمى م نالفاسفةإلإالقليلة 


الخطر ء المسالمة » أى أنها لاتحمى إلا أحطبا وأدناها وأجدرها بأن 
لانسمى بامم الفلسفة » لآن الفلسفة الحقة هى الفلسفة الخطرة » 

هى تلك الى « تؤذى >» و جرح » ومعنى هذا أنها و الفأسفة 
الوضيعة وتعمل على القضاء عل الفلسمة الممتازة . وهذا أشد خطر 
عكن أن نتعرض له ٠‏ والعلة فى هذا أن الدولة لايمكن أن تعيش 
إلا على طائفة من المبادىء السبلة العامة الشعبية » ولانسمح بالحروج 
علمها أو تعمةبا والبحث فما وراءها ٠‏ وطذا يقول نيتشه : إن 
الفيلسوف الذى يرضى لنفسه أن يكون فيلسوف الدولة يجب أن 
.برضى لنفسه أيضاً أن ينظر إليه باعتبار أنه أنكر على نفسه 
<ق البحث فى الحقيقة كلبا وبكل مامحتوى عليه من أسرار ٠‏ كا أن 
الدولة إذا حملت لنفسبا فلسفة ر*عية » فسيكون لطا وحدها الحق 
ى اختيارها » أى أن الدولة ستضع تفسها موضع الحا كم الذى 
يستطيع أن عي بين الفلسقة الجيدة والفلسفة الرديكة . ومتى كانت 
الدولة قادرة على شىء من هذا ! |: نهالا يكن أن مختار » حتى 
لو سامنا بأن ق متندووها الميز ء إلا تلك التى تلاعبا وتتفق مع 
الأغراض التى تتوخاها » سواء كانت هى الجيدة أمكانت الردئة» 
غلا يعنيها من هذا شىء - بل لعل الآصح أرثف يقال إن الذى 
يعتنها دااً أن مختار أرداً أبواع الفلسفة » لأن فى هذا النوع 


١ .‏ 
ما وضى حاحتها غالباً إن لم يكن داكا . يضاف إلى هذاكه أن 
الدولة مخص قلاسفتها المختارين عراكر معينة ععليبم فبها أن يدوا 
عملا نحو طائفة من الناس » بأن يكونوا أسائذة فى الجامعة مثلا: 
فقل لى بر بك من هو هذاالفيلسوف الذى يستطيع أن يقول لطلابه 
شيعا كيدا 0 دوم ؟أو لارام منار! ف مل هذه الأحوال 
أن يتحدديثتما لايعرف ء أو أنيقو ل أشياء منالخطرأن يتحد عتما 
أمام جيبو رمن المستمعين؟وهدأ عيئه | حدالأسيار ال كدسية التىدفعحت 
كم بور إلى الجلة على الفلسفة الجامعية » وأسائذةالفلسفةفى الجامعة 
2 ا لأممة منككاة الدولة » فتغضطر إذاً إلى المضوع لا تفرضه 
خلعيا الدوة. ولاهو سايد عر"مى فمأ . فعلى فبلسوفالطا١عة‏ أن 
يمن باشعتقدات السئدة » وأن يحاول تبعاً هذا أن يوفق بين 
هده اأعتتدات ويين ما ؤدى إلله كير اخُرمن تائم ٠‏ وسيرى 
نقسهه خطر ا حيئكذلى أن مختار واحدا من اثنين: بين الأخذ عايفرض 
عليكدن: معتقدات قبيق قل الجامعة. أو ناث تفكر كر أحرا فالتا 
مكل قيدفيكنون-: 'ؤداطروج منها فإ نأخذبلاًولفان يكو بعد 
فيلو فا. ذلاقيمة من لاشكر فلسفية ان لايفكر الاحسب الأوضاع 

والتقالد. و إل أخذبالثاتى كان ذلك مشرو ها بعد م!لمقاء بالجامعة 


واياما تان : فاك دا الدى ستخلص من كاتا الحالتين هو أنه للا كن 
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للرء أن يجمم فى نفسه بين الفلسفة الحقة وبين التدريس بالجامعة ‏ 
وإن فما حدث لفشته لعبرة » وأى عبرة ! فتمد غض النظر عن 
معتقدات الدولة وهى يضع مذهبه الفلسنى الخاص » فكان جزاوٌه 
الطرد من الجامعة ونقمة الشعب عليه . ولكى يتمكن من العود إلى. 
الجامعة اضطر إلى تعديل مذهيه با يتلاءم مع هذه المعتقدات : 
فوضع مكان « الأنا المطلق » 2 الله لأمشوق »> ؛ وصبغ مذهي هكله 
بصيفة مسيحية ظبرت على وجه التخصيص فى كتابه : « التنبيه 
على الحياة السعيدة » . 


وعة حألة اخ ىو أو ضح من عالت فشته » لأن ا مضوع قمها كان 
لمذه السلطات الثلا ث كلها » فكانت نتيجتها أسواً النتاتم . فه) 
امهم المرء شو يعمهور بالغاو والتحيز وعدم النزاهة فى التقدير بازاء 
هيجل » فإ نه أن لستطيع. إن ككن بطلقا كرو ماقمو عه ال 
السلطات من نتانح شنيعة . فشذهيه فى الدولة » وهو ألما الغاية 
العليا من الكياة الإنسانية كلبا وهأ يستلزم ذلك من خضوع 
مطلق طا وفناء تام فيهأ » بوصفبا < الكاان العضوى الااخلاق 
للطلق الككال » - مذهب لعل الاأرجح أن يقال إن هيجل قد 
اضطر إلى القول يهاضطراراً إرضاء ارغمات الدولة وملا لسلطانها. 
ومثل هذايقال كذلكعن موقفهبا زاء الكنيسة . فالمرء لالستطيم 
هنا إلا أن يشعر بالأسفالشديد عل تورط هيحل هذاالتو رطاأشنيع. 
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ولس هذا مقصوراً عل أللمانيا وحدها . فنى نفس الوقت الذى 
كان فيه هيجل يعالى هذه للبانة كاذيعاتى مثلها فكتو ركو زان فى 
فرنسا . ومن منا لايذكر هذه النغماتالؤثرة التى بكى بها ريناذعلى 
حظ فكتور كوزان وكوشيه فى مققدمة كتابه < ذ كريات الطفولة 
والشيان »6 ؟ لقد أفسدت الدولة عبقرية كوثبيه » وخنقت روح 
كرزاق: التوقة اللادة عساوهات: عيرة :وتوفتات وضعة :2 
وفرضت الفلسفة الجامعية على الفكر الفر نسى » فسلبته كل حرية 
وكل إبداع وأخرت تقدمه عشرات السنين . 


وهنا قد يعترض عليئا عثال كنت : فقد كان الرجل أستاذا 
فى الجامعة » وكان كذلك ممن متهم الدولة » ومع ذلك لا 
لستطيءعون أن شكروا أنه كان فيلسوفا من الطراز الأول » دل 
ومن أعتلم الفلاسقة النادرين الذين عرفتهم الإنسانية » إن لم يكن 
أعظمهم جيعاً إلى جانب أفلاطون. والرد على هذا القول بين لسير 
فلن نقول طى إنه من توع الشواذ التى تيد القاعدة » بل سئقول 
لم إن حالة كنت مختلفسما تحن بصدده منحالات أو لا ؛ وثانياًء 
قدكان هذا الوضع سببا لإحداث شىء من الفساد غير قليل ى 
مذهب كنت . فالزجل قد وجد فى ظرف يتحقق إلانادراً جدافى 
التار» وهوآن الذى حمامكانفيلسو فاء إذ كان كاذعلالعرش 7 نذاك 
خريدرشالا كبرءولولاهذا لا استطاع اكتعان يخرج كتاباًمثل « نقد 
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العقل ارد 4 )8 ادق شاهد عل هدا أنه لم يكد هذا اللك. 
الفيلسوف يعوت » حتى شعر حكنت خرج مسكزه » ووقع ىق 
خصومة عنيفة مع المكومة البروسية .ولام يكن متها هذا 
النضال وغير مستعد للاستمرار فيه » ظراً لتتقدم سنه » فقد اصوار 
إلى المبادنة والتسليم . فسأوم » لكن على حسان مذهيه ٠‏ فأخرج 
. بلناس طبعة ثانية « لنقد المقل المجرد » شوه فهها مذهبه الأصلى 
وقص من أجنحته . خاء متناقضاً مع فكره الحقيق وأ كثر من, 
هذا : كان على الرغم 0 التجلم الاق فى بغار من أن يفقد. 
منصيه بالجامعة ‏ لدرحِةأن أحد أصدةائهعر ضعليه أن يدع الجامعة 
وناذل ضيف داعا عنده . ومءنى هذاكله أن ظرف كن تكان ى 
الندء نادراً شاذاً » حتى إذا ما انقضى هذا الظرف » اضطر إلى أن 
تورط ق ثىء مما تورطقيه دن يضر ص على فا كد سسا الجامعة ويعمل, 
على إرضاء السلطانث . دذاف إلى هذا أيفا أن كنت يكن ف 
مماضراته يدرس مذهيه الخاص » يل فصل عام الفصل بين كنت 
الفيلسوف »؛ وكنت الأستاذ . وشتانماها ! فأنه أن فترق حمنكك. 
فى شىء عن أى محصل العاومات قدعة ميتة يلقمها على الستمعين. 
حامدة ميتة كذلك . وأحسن ما يقال عنه حينئذ إنه ال كدير : 
فى الآثار القدعة أو الغياولوجيا أو التاريخ ؛ لكنه لا يمكن أن. 
ينعت بأنه فيلسوف »م لا حظ نيتشه . 
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فيجب أن يفرقإذاً بين رجلين : رجل يحيا< من أجل »الفلسفة » 
مورجل ميا < من » الفلسفة . الأول قد الخد الفلسفة قادة وكرس 
نفسه من أجل محقيق هذه الغاية » والآخر عدها وسيلة من وسائل 
ارزق » لاتفترق فى شىء عن أية وسيلة أخرى من وسائل العيش » 
ولاشىء أضر عل الفلسفة من هذا النوع الآخير . فهو النوع الذى 
عرف سقراط ثثره » ونعتة بأمم السقسطاى » واثار علمه حملته 
الشعواء للعروفة حتى ملا الدنيا سخطأ عليه وازدراء له » وشره 
الأعظم صادر عن أنديحيل الغايات إلى وسائل ء والغاياتتطل ب لذاتها » 
أما الوسائل فتطلي لمات دى إليه . ولا مجال للتمييز بين الوسائل 
بعضها وبعض من الناحية الذائية » وإنما تتميز على أساس كوها 
أسرع وأسبل فى تحقيق الغاية » أعنى أنه ليس طا وجود حقيق على 
وجه الإطلاق » بل وجودها وجود مستعار » وليس أشنع من هذا 
نعتأ لكيفية الوجود . 


كل هذه عيوب شنيعة يتصف يها كل من سلك سبيل الفلسفة 
الجمامعية وصار للفاسفة أستاذاً ه وهى عيوب استطاع شو دمهبور أن 
يبرا منهاكلها لأنه لم يسلك هذا السبيل ء ول يضطر إلى ساوكه ؛ 
لأنه لم يكن فى ظروف حياته المادية ما يحمله على شىء من هذا 
الاضطرار . فل لايبناً بالا إذاً » وقد هيا له القدر هذا كله ؟ 

ثم هيا له فى تربيته أيضا عاملا آخر لا يقل أثراً عما أسلفئاه من 
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عوامل فعبى الرغم ما اتصفتث به أمه من حذلقة فكرية وادعاء 
روحئ » برعلى الرغم من سوء العاملة التى لقيها من حانيها حتى لم 
ستطع الواحدآن محتملبقاء الآخر إلى حانه إلا د قضيرة جدا : 
وعللى الرغم أيضاً من الإنكار المزرى الذى قايات به الأم » الأديبة 
موي ا العقلى ‏ »على الرغم من هذا كله 
أن تقول إنهكان لمذهالآم الدعية فضل فى تكوينهالروحى 
يدانه . فقلك كانت على حانب من السمو 
العقلى » دى استطاعت أن تكو لنفسهاأ مجداً أدبا خالدا إلى حد 
كير فى تنا 2 الأدي الألانى بواسطة قصصمااتى انتشرت ف ألانيا 
انتشاراً غريبأ لا يتنأسب مع قيمتها فى || واقع , وكونت حول تفسسها 
حلقة روحية ضمت فى داخلها أعظم العباقرة الألمان فى ذلك اين » 
ويكنى أن نذكر اسم جيته على رأسها لكن نعلم أى وسط ممتاز 
0 حوطا فى مدينة كمار الى ا نتقات 
إليها هى وابنتها ديل بعد وكاة رب الآسرة ( فى ابريل سنةه ١40‏ ) 
تك نحا حياتها الفكر ية اخاصة فىأعظم جو روحى وجد ف تارم 
الحياة الروحية فى المانيا » وهو جو دوقية ة قمار فى أواخر القرذ 
الثامن عشر وأوائل التاسع عشر . . وكانت لديها القدرة على أن تجمع 
حول تقفسبها ق نديها الأدبى دائرة من المتازين » حتى أمبحمقصدا 
لأعظم العباقرة فى فهار . ويبذا للمنى كتبت إلى ابنها تقول له : 
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< إن الدائرة التى يلتثم شعلها حولى فى يوى الاحد والخيس لامثيل 
لما حقا فى ألمانيا كلها » » وطا الحق ظ فقد ظل ندبها الا دبى لمدة 
طويلة الندى الوحيد فى ثمار » وذاع صيته فى ألانيا كلها حتى إنه لم 
يأت زائر على شىء من الاأعمية إلى ثمار دون أمتف يسعى لضور 
مجلس هذا الندى : وأ كثر من هذا قد عد فى كتب الرحلات من 
بين الا ماكن الجديرة بالزيارة بالنسية إلى كل زائر لمدينة قهار . 


فى هذا الجو الروحى المتاز استطاع شويهور أن يتنفس روحيا 
وإن لم يستطع أن يتنفس ماديا "كا سئرى بعد قليل - . فقد عرفه 
فى هذا الندى الا"دلى جيته ٠‏ قامتلا به إعجابا » ولح يشعر بعثل 
هذا الشعور نحو أحد من الذين بغشون الندى غيره » بل كأن على 
العكس من ذلك يبغضهم جميعا عدا جيته ٠‏ وقد لعدت نظر حيته 
إليه لول مرة يفضل رسالته الى قدمها نتدذكتوراه الا ولى وهى: 
د الجذر الرباعى مدا العلة الكافية » » خصوصا الفصول التى عرض 
فيها شوبهور طندسة إقليدس » وبين كيف تستخرج الطندسة من 
العيان » أى تقوم براهينها على العيان »6 وكف آأننا لا نسمتخاص 
بالرهان والاستدلال بطريقة واضحة »كم بشاهصمد فى اللبراهين 
اللإقليدسية المعقدة . 

وقد اغتبط جيته بهذا كل الاغتباط ٠‏ وأشرك الفى الصغير بى 
نظر بته فى اللون » وأعانه على البحث فى هذا السبيل حى استطاع 


يها ١‏ 
شوبنهور أن يقوم بأبحاث قيمة فى هذا الباب » سجلها فى كتاب 
خاص بعئوان : « الإبصار والاألوان »> » وفيه أخاد جانب جيته 
مد نيوتن فيا يتصل يتركيب الضوء أو اللون الا بيض : فقدكان 
نيوتن يقول إنه مركب من كل ألوان الطيف السبعة » بِيما قال جيته 
إنه لون واحد بسيط » وإلا وأينا ألواذ الطي ف كلها حيما ننظر من 
خلال منهور نحو حائط أبيض ء ودافع شوبنهور بتكل حرارة عن 
نظرية جيته هذه الخاطئة » حتى أصبح من أشد الناس تعصيا له فى 
هذه للسألة . ولكنه ل يوافق جيته على نظرياته الا أخرى فى اللونه 
بل نقده نقدا شديدا فما يتعلق بتفسيره لكثير من الظواهرالاونية 
عل أساس تأثير الوسط الختل فى الاأضواء لثارة به » وأقام مقام 
هذا التفسير الفرياىتفسيرا فسيولوجيا يقوم على أساس أذالشمكية 
فى العين هى العلة فى إحداث كل الا لوان ٠‏ لانه رأى أن الا لوان 
فى العين وليست فى العالم اارجى ٠»‏ أى أنها شىء ذالى وليس 
موضوعيا . وهذا مالم يوافق عليه جيته » لأنه كان هنا موضوعيا 
واقعيا لدرجة لا محتمل معبا أن يقول بأن اللون لايوجد إلا بوجود 
العين » وعلى الرغم من هذا الاختلاف » فقد ظل الإعحاب متمادلا 
بين الرحجلين . فشوبمهور رأى أته ل يفعل فى هذه النظرية أ كثرمن 
أنه رأى الهرم الكبير الذى يناه جيته فى حاجبة إلى قة من 
الفسيولوديا » فأضاف هذه القمة 3 كل يناوّه وحيته ازداد 
إعجابه بهعلى الرغم من هذا الاختلاف ؛ وتابع عوه فى غبطة متبنثاً 
(م» س٠‏ شينهور ) 


١ 


عا سيكون عليه الشاب من قدر فى الفلسفة ممتاز . « فان هذا 
الغاب »كا قال » ينمو ويتقدمنا جيمأ © . فسكانث موقف الواحد 

من الآخر موقا فريداً عبر عنه جيته أدق تصسير حين قال : < إن 
الدكتور شوينهور ناصر فىكا يناصر فى صدايق ممأوء محوى بالمنيات 
والآمال . وإذ بينه وبيى لشيغاً كثيراً من الاتفاق 6 لكن ل 
يكن بد من أن يكن بيئنا نوع من الافتراق » فسكنا كصدقين 
سار الواحد وار الآخر ثم أصحنا الآن بود أحدنا أن يتحه 
تاحية الثمال والآخر ناحية الذدوب د وسرعاق مايغشيب كل مها 
عن نظر أخيه > ٠‏ 


ولكننا لا لستطيع أن ننمت هذه الصلة بين جيته وشوبهور 
بأنها صلة تتامذ من جانبٍ شو بنهور لجيته . فعلى الرغم من عبارات 
الثناء المار التى تنطق بالإعهاب الشديد الذى حمله شوينهور لهء 
كانت بين كلا الرجلين هوة عميقة ؛ قدرها جيته منذ المدء ؛ وإث 
كان شوبتهور لم يستتطع أن يقبينها بوضوح ف البدابة . لآأن حماسة 2 
الشباب والغرور الذى مالا قوز جرد معرقة حيثه ») رب الحياة 
الروحية ى عصره » قد حالا بينه وبين هذا الإدراك . فقد شعر 
جيته منذ اللحظة الأولى بأن شوبنهور « من الصعب أن يفهم > 
ولوأذالكثيرين قدأخطأوا الك عليه أو م بالأحرى لميستطيعوا 
أن. محكوا عله جيداً لأن فبمه عسير » حتى فل جيته نفسه . ها 


عل 


الس إذن فى أن فبمه عسير ؟ قد يكون السبب ما أحس به جيته 

لدى شويهور من ميل إلى تأم لكل شىء من حانبه للظل العديم 

القيمة » حتى إن شوبنهور حين طلب إلى جيته أذ يكتب له فى 

مذكراته كلة 'نذكارية كتب .له جيته هذين البيتين : < إن شئت 

أن تنعم بقيمتكأنتء فعليك أن تجعل للعالم قيمة». وليس من شك 

فى أن جيته قصد من هذا إلى نقد شوبهور فى الطريقة النى ينظر 

5 إلىالأشياء وتنسبه إلى طريقة أخرى عليه أن ينظر بها إلى العالجى 

لكن ليس معنى هذا أن جيته ينكر عليه هذه النظرة . -يته 

أيضاً من يقولون بوجوب النظر مها أحياناً ؛ وإعا ينكر عليه 

أن مجملها نظرنه الوحيدة ٠‏ لأن الازدواج ضرورى فى كل حياة ٠‏ 

والعلة فى أن الصلة لم تكن صلة تتامذ هى فى أغلب الظن 

أن شو نبور كان بطبيعته متدرداً كأأعنف مايكون القرد ؛ عنيداً 

كأصلي مايسكون العناد . ومثل هذه الطبيعة لا تعرف التفانى 
فى الأشخاص » بالغة مايلغثك عظمهم » لأن العرد عنده كأث عرداً 

على الناس أ كثر من أن يكون عرداً فى داخل مملكة الفكرء 

يا هى الخال بالنسية إلى نيتشه مثلا : عرد شوبنهور عرد مى بارد 
شكوى سلى ؛ بِيما عرد نيتشه عرد حار إي#ابى » والأول لا يتفق 

معه التفاق والتملق بالأشخاصء أما الثاق فيتفاى و يعلق»ولكن 

لينكر بعد قليل ويثور ؛ فى الأول مرارة وغيظء وف الثانى حدة 
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وعنف ء أحدهاء وهو الأول» ثابت راتب» والآخر متقلب 
متناقض عيل إلى التنوع والاختلاف . لهذا كان الأول أقريه 
مايكون إلى تمرد الشيخ للسن » وكان الثالى قريب الشبه بتمرد 
الشاب للتوثب ٠‏ 

إنما كانت الصلة صلة إعجاب بعبقرى رآه حيا فأنخذ منه عوذجة 
موضوعياً للعبقرية » إعياب أعوزته الجاسة المارة فاستحال تأمله 
هادباً » وخلا من المي للوحى والقشعر برة الحصبة فكان إدرا كا 
نامبعاً فيه شعور بالتقابل والعيزء لا بالامحاد والاميزاج » فهو 
أشيه مايكون إذن بالإيجاب الذى يشعر هه الفنان م عثال رائع 
من المرعى الناصم . لآن هذا الإجاب قد خلا فى الواقم من اللياة: 
فلم لستطع أن تقد إلى الدم ولسرىقبمه فيغد به وهب صاحمه قوة 
دافعة إلى الإبداع والعو والإنضاج .وإذا كنا ترى شويمور يكثر 
من اقتباس أقوال جيته وممانيه ؛فا نما كان ذلك من أجل التوشية 
والنزويق » لا من أجل التأبيد والاقتناع النفمى الذى تشاهد 
ظاهرته واضحة عند التلاميذ المتفانين . فلا ننخدع إذن .بذه 
الكثرة فى الاقتباس فنمدها دليلا على التتامذ الصحيح » خصوصاً 
فما يتعلق ميته . لان حرته » ينوع خاص» عتاز من الساقرة جميعاً 
بأن فى استطاعة كل انهاه فكرى وكل ميل روحى أن جد فيه 
سئدا لةناصرة ووثيقة للتأيد » لان سعة أفقه وشدة خصه 
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الروحى جعلتاه يمع فى داخله بين مختلف الانجاهات والميول . 
وكتره من هذه الناحية أشيه ماتكون بالكتب المقدسة ع 
التى يستطيع كل تيار دينى » مهما غلا وتطرف » وتأول وتصرف» 
أن جد فمها تأييدا لما إليه يذهب وما به يدين . 

فلا ودين شو بنهور إذن لخيته بشىء مما ذستطيغ أن نسميه 
باسم الاخصاب الروحى» وإا يدين له فى أغلب الظلن .هذا الوصف 
الدقيق لطبيعة العرقرى الجسمانية والروحية . فقد الحْد من جيته 
مثلا كيانياً 4 أىمتحققاً اماهة فىالخارج برامبعيتية ؛ وراح طق 
صفاته على العيقرى يوجه عام » حتى ما كان من ه_ذه الصفات 
متعلقاً بالتركيب المسمانى . 

ثم كان جيته النور الوحيد الذى رآه شوبئهور وسط الظلام 
الذى أحاط بحياته فى قمار . فقد كانت حياته فى هذه للدينة حياة 
عمرة مؤلمة» بسبب أمه .لأن طبيعة الأم وطبيعة الابن هنا على طرق 
تقيض » وتقصد بالطبيعة هنا المزاج الروحى العام . فالأم امرأة 
متحذلقة كاأغاب النسوة اللالى شدون طرفاً من الثقافة الروحية ‏ 
فيها من الغرور الناشز والادعاء الفاير الشىء الكثير» و شمر عينها 
الزرقاوين ويطفح على وجهها الجلل بشعرها الأسمر الفانم تفاؤل 
اعرد صبغ السطح ولح ينف إلى الاعماق » وصفته هى ببستين للبيته 
« لقد رأيت العالم من خلال نظرات مليئة بالحب » فغرقت والعالم 


؟ 


فى فيض من النشوة والسدر » . وكانت فى حياتها مفتحة الآعين 
على ما فى المياة من نعم وملاذءفاًخذت يلل منها فى إقمال مشرق. 
وئقة لا حرج فها ولاتدقيق . فاستطاعت عن طريق هذه الصفات 
كلها أن مثل الأنوئة الخالصةأصدق عثيل فلا غرابة إذذ فى أن 'رى. 
رجلا مثل جيته يتعلق بها » فنى مثلها يستطيع أن جد مايوازن به 
الحياة العقلية الخالصة التى يحياما فى مملكة المكر » وإن كنا 
لانستطيم أن تفبم لاذا استمر على اتصال بها مسع ماهى عليه 
من حذلقة وادماء . وتعل السبب فى ذلك أن يكون ما أشرنا إليه 
من قل من قدرمها على #غ الصحاب ور بطهم برباط وثيق » فقد. 
كانت لدها ملكة إشاعة المياة فى الفل الذى توجد فيه وعلى 
كل حالفقد كانت الصلةبيئها وبين جيته صلةصداقة عادية لح يخالطها 
شىء من الحب » بل ولا العاطفة الحارة . 

وكل هذه الصفاتتتعارض عام التعارض مع خقات اننا أر وى 
فنظر .ها إلىالعالح على النقيض عامامن نظرتهءل مها متفائلة ممعنة فى هذا 
التفاوّل » وهو متشائم متطرف فى هذا التشاوم . وثقمها بالناسثقة 
ساذجه كلها عطضعليوموحب للاجماع بهم وبيما هو مل للناس كل, 
بغضءويحذرثمأشد الحذر » ولا يطمثن إلى ثىء صادر عن إنسان ؟ 
وفى نظرتها إلى الآشياء سطحية ناضحة تتعلقبالفةاقيع والبريق » أما هو 
فلابدع الشىء حتى الى عل آآخره فى غير رحمة ولاهوادة . وبيما كانث. 


فف 


من احبا سا بحأ فى لمان النهار »كان مزاجه غارقاً فى وجدان الليل 
وأسراره . فى أشبه ما يكون بالعصفور الطروب فى ار 
الربيع » وهو أقرب ما يسكوذ إلى البوم النانح فى منتصف ليالى 
القتنسياء: 


أفليس من الطبيعى إذن أن لا يكون بين الاثنين شىء مى:. 
للشاركة الوجدانية » فضلا عن الحب ؟ والصفة المشتركة الوحيدة 
يما كانت أدعى إلى التنافر التام وااشقاق المستهر » و نعنى مهاصفة 
: العناد . فعلى الرغم ما كانت تنتصف به من لطف وحب للإرضاء » 
كانت عنيدة * أو عل الأقل فما يتعلق بصلها يأينسها . أما الننت 
فكانت ذلولا » فأذعنت ؛ أما الولد فكان أشد منها عناداً فثار 
وثارت» وكانت النتيحة الطبيعية الفراق » خصوصاً وقد أضيفت 
عوامل جديدة كان من شأنها أن تثير ثائرة الاين العنيف على الآم 
التى عدها خائنة لشرفها نحو أبيه » نظراً إلى صلها عن سمته 
« صددق الأسرة » ؛ ونعنى به فون جرستنبرج » وهى صلة نود أن 
عر علمها عابرينلأها مخوطة بالشىء السكثير منالغشموض والشكوك, 
ولو أذ النقاد كادوا يتفقون على أمها نقطة سوداء فى تاريخ أسرة 
شمو ووو ومهما يكن من شيء » فقد كانت من عوامل القطيعة 
الهائية التى عت بين الان وامة ومنذ سنة ١١11‏ لبر أأحدها 
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:2" 
وقد عنينا بالتعرض طذه للسألة قى ثىء من التفصيل لأرتف 
بعضاً من النقاد ‏ على طريقتمم السطحية داياً » قد امخذها الأساس 
لماهو معروف عن شوبهور من بغض لمرأة شديد . ولا بريد 
أن نتتصدى هنا للرد على مثل هذا النظر الساذج إلى الأمور » حتى 
لامخرج عن الساق الذى تسرى الآن فيه » وإعا نتعرض لأوحه 
الآخر من هذه للسألة »وهو وجه بصارض مع ماعو لعولا 
ا ونعنى نه مابراه الفريق الأول من النقاد الذين أشر نا إليهم 
فى أول هذا الفصل من يقولون بأن فلسفة شويئهور ليست فلسفة 
وجودية فيا يتصل بهذه للسألة . فهم يقولون إن شوينهور يعلن 
كراهيته لامرآة فى عبارات رنانة صاخية فاضحة » ومع هذا ثراه 

يتعلق يها - 

وم نشيرون هنا أولا إلى اشتعال المب بين شو يئهوور الشاى 
وبين اللمثلة للشهورة كارو لين بأجمن » خليلة دوق كما ر كار لو جست 
حتى بلغ من قوة هذا امب عنده أن صاح : « ول لا آخذ هذه 
الرأة إلى منزلى » حتىلو كنترابتهاتكسر الأحجار فى الطريق !6 ع 
ثم بشيروذثانياً إلى ماكاذ له فى إيطاليا من مغامرات غرامية مع 
فتاة اهعها تريزا » عر فهافى البندقيةأثناء إقامتهالأولى بها سنة ١414‏ 
وف الوقت الذى كاذفيه لورد ييرن » الشاعر الإ جليزىالمشبورءيتنقل 
بين عشيقاته المتعددات فى هذه المدينة نفسها . وهذا المي الثاتى 
أعنف من حيه الأول يكثير #حى صنل نه الآمر بف امك قم 


2 


الزواج بها » وهو الذى رأى فى الزواج على العبقرية شمة وأى 
نقمة. ثملاينسون أخيراً أن يشيروا إلى إعجاب الشيخالذى نيف على 
السعين بفتاة فئانة هى اليزابيث نيه » جادت إليه ى نعمل له عثالا : 
تصقياً : ويصل هذا الاعجاب فما بزحمون حداً تسى معه الشيتخ 
كل ماقاله عن المرأة وما صيه على رأسها من لعنات » وبداً يكفر 
ما قاله ويعتذر » حين يقول فىخطاب إلى أحد حوارييه:< ل أ كن 
أتصور وجود فتاةخليقة بالمب كبذه الفتاة » . فالشيغ إذركف 
قد سحره شعر الفتاة الذهدى ووحبها الغض وروحهاالصوفيةالْغرقة 
فى الميالفاً نساه ذلك قوله من قبل عن لأرأةإنها إنسان ناقص » أشيه 
مايكو ن بالطفل » أو هى وسط بينالطف ل والرحل » قد خلت من كل 
استعداد محو السمو الروحى الخالص » وروحها فوق هذا وضيعة 
قصيرة النظر مستعيدة للحظة الأاضرة والقهوة العمياء »كاها حقد 
.وغيرة وشهوة دنلكة . 

أليس فى هذا تناقض شنيع إذن بين ما يقدوله شوبنهور 
'الفيلسوف وما يفعله شوبنهور الرجل ؟ وأ كبر من هذا : هل 
يتتفق هذا الإقبال على الملاذ والشهوات مع المثل الأعلى الذى وضعه 
الفيلسوف » وهو مثل « القداس > ؟ 

لقد حعل شو نبور من سياة « القدزس > المثل الأعلى لالحماة 
التى يحب أذ. ياها الإنسان » والأولى به هو أن يحياها مادام 
مدعو إليبا . ولكنه فى حياته لم يكن عثل هذه الحياة فى ثىء ٠‏ 


"3 


فبذا الذى طلب األاص عن طر دق إنسكار إرادة الحياة وقال 
مع سو ف وكيس فى إحدى جوقات رواءة « أوديب » : « الخير 
أيه بود الإنسان » وإن ولد فأن عوت بأسرع ماعكن « كازراتكب 
يتمنى » بعد أن وصل إلى الشبرة * أن يعيش » لاعلى النحو الذى, 
قدره كتاب العبد القديم أى سبعين سنة » بل علىالنحو الذىقدره 
كتاى الأوبانيشاد » أى مائة سنة » وظل بعلل نفسه يما ورد فى 
هذا الكتاي المندى » وبالتحارب التى كان يقوم.ها بييرفاو رانس 
العال الفسيولوجى الفر نسى المثهور ء لإطالة الحياة .2 

وإذا كانت الصفة الأولى للقديس العزوف عن زخرف الدنيا 
وبورجبها » فأبن هذا من حرص شوبتهور عل الشهرة وامتلائه فيظاً 
وما لرؤيته الاس منصرفين عن مك لفاته مدة طويلة جداً » حتى 
إن كتابه اارئيسى وهو «العالم إرادة وامتثالا » لم يطبم منه إلا" 
06 نسخة ب ول يمع منها شىء يذ كر لمدة طويلة حتى اضطر الناشر 
إلى محطيمها » بل بق منها بعد هذا التحطيم وبعد عرور عشر 
سنوات على ظبور الكتاب مائة وسو أسخة ! ثم امتلانه بعد 
ذلك بالسرور اافياض حيما بدا الناس يعترفون بعبقريته بعد هذا 
المحود الطويل » لكن يعد أن أشرف هو على الزوال ! وهل 
هناك حرص على متاع الدتيا أ كثر مما ظبر فى سلوكه با زاء إفلاس 
اللشمركه التجاريه الى ساهم فمها يتصيب إلى جانب نصيب أمه وأكته 4 
فم أن نصيبه كان أَضأل من نصيب هاتين » فانه ل بشأ مطلقاً أن . 


وف 

يتساهل مع مدابر الشركة ولا فى درثم وأحد » وحرص عل ا ناخد 
نصييه كاملا » مم أن الأم لدت لساهاتا فتنازكا عن ثاثى ماطها 
من تصئمس 

ثم ألنا ثراه ينشد من القديس أن محلم حياته سلسلة من 
الألام الشديدة ٠»‏ 2 لابه من طيب الألام المطيور شق فى سرعة 
البرق إنكار إرادة الحياة » أى الخلاص > الذى يسعنى القديس إلى 
نحصيله ؟ فأّن هذا من اليا الحادئة الناعمة اتىقضاها على الا “رض 
تارة متنقلا قربوع إيطاليا » هذا اليك اميل الذى فيه يشيع الغناء؛ 
( ا يقول دانته ؛ واقتبس 5وله شوينهور فى خطابه ليته ) » 
وأخرى رحى البال ساجى الضمير فى البيت القائم على الضفة العنى 
لنهر المين » حيث الرصيف المسمى 2 بالمنظر جيل > يالل بأ بنيته المتراصة 
: وكنائسه القوطية ذات الا*براج العالية ومنازله ذات السقوق 
المثلثة » هناك فى مدينة فر نكفرت الى كانت أرضها لاتزال نعبق 
عواطىء أقدام جيته » وتتردد فى أمحائها أصداء صوته الناعم فى 
سن الطفولة ومطلع الشباب » ومهب على جوها فى الشتاء زفرات 
حمه الحارة فتهمه لطفاً واتتعاشاً ١‏ 

لقد كانت حياته فى جراها هادئة صافية لم تعرف من الموج 
اضطرابه ولا سك الي هيباجيا ٠‏ بل .سرت كالنسيم ال مادىء ى 
أمامى الطريف على ضفاف النيل . وقد حاول الرجل فها أن يتهبه 
ما استطاع يكنت : فسكاذ دقيقاً ا قاته دقةالساعةاليدة ءٍ منظلا! 


ىب 

فى أعماله انتظام الآلة الجديدة . وهو نفسه قد اعترف أن حياته 
الى حيها ليست حياة قديس » بل ولا شبه قديس : فإنهم يذكرون 
عنه حِيا رأى صورة رئيس الدبررانسيه » مصلح الطريقة الترابية » 
وهى صورة تنطق عن الزهد المطلق والقداسةالتامة » أنه قالمتنهداً 
متحسراً : د هذا من فضل اللطف الإلمى ! > وفى هذا تعبير عما 
شعر به شوبنهور من فرق هائل بين صورته هو وصورة رالسيه » 
أى بين صورة الخياة التى محياها » واللْياة التى يحياها القدرس . 

على هذا التحو صور لنا أصحاي هذا الرأّى الصلة بين حياة 
شويهور وبين فكره : فى عندثم صلة تقوم على التنافى التام بين 
المذهمب والياة . 

وثم صادقون فى هذا التصوير ماى ذلك من شك . لكن 
النتائج الى يستخلصو:ها مر: هذا التصو بر باطلة بالقدر الذى به 
هذا التصوير صادق » إن لم تكن أ كثر من ذلك بطلاناً بكثير . 

فإذاكانت حياة شو ينهو رالخارجية لاتتفقفى ثىء مع ماينادى 
به من ممادىء ويعرض له من وصف وتقدبرء فان هذا ليس معناه 
مطلةا أن شوينهور لم حى ما قال ولم يعان ما أذاع وعل ٠‏ فشىء أن 
يعمل الإنسان فى حياءه الخارجية عا به يقول وإليه بدعو » وثىء 
آخرأن محيا الإنساذمايقوله. فالأولى مسألة تتعلقبالتقويم الأخلاق» 
والآخرى تتعلق بالتقويم المكرى ؛ أو بعبارة أخرى تتعلق 
الأولى بالحياة االخارجية» والآخر ى بالحياة الباطنة . والهم فى تقدير 


4 
حياة المفكر هو هذه الحياة الآخيرة خسب » لأنها الحياة الخاصة 
التى يتميز مها وعتاز على الآخرين ؛ٍ أما الحياة الحارجية خياة يتميز 
ما رحال الأفعال والأعمال ء ولا قيمة طا بالنسية إلى الممكرين على 
وجه الإطلاق . وإلا أخطأًنا القياس الصحيح » فمددنا الفكرين 
فى أدلى عرنبة من مراتب الوجود الإنسالى » لهم أقل الناس أثرآ 
فى ميدان الحياة الخارجية وأضاطم 55 من الظفر فى الأفعال ‏ 
وهذه حقيقة ليست ق حاجة إلى الإيضاح » لاحظها افلاطون فى 
المقالة السايعة من 3 الخبورنة»» ووصفها جيته وصفاً رائعا فى رواءة 
د كسن 4# ويا فقي هو التميل شو تيور الفاك فقال* 
« إن الذين وهبوا العبقرية وو الروح » وهؤلاء الذين وازت 
الناحية العقلية النظربة الروحية عندثم على الناحية الأخلاقية العملية 
الشخصية عقدارهائلء ثم دايا فى اللياة العملية ليسوا فقطعا<زبن 
مثيرءن للسخرية .. بل وأرضاً أحيانا كثيرة من الناحية الأخلاقية 
تم ضعفاء يثيرون الشفقة » وكدت أقول شبه أشرار ( وروسو قد 
قدم لنا هذا أمثلة واقعية حية ) ٠‏ ومع هذا فان ينبوع كل فضيلة 
والشعور الميد .ها أقوى عندثم غالياً مما هو عند الذين يدون 
العمل منهم ويفكروق أقل بكثير ؛ أجل إن الأولين يعامون 
الفضيلة عام الءلم وبدقة أ كثرمن الآخرين» لكن هلاء عارسو نبا 
خيراً م نالأولين . أولئك يستطيءوث أن إسموا إلى السماء فسترعة 


ودوذ التواء » تعمّر نفوسهم الجاسة الخارة لكل ماهو خير وكل 


١ 


ماهو جيل ؛ ولكن العنصر الأرضى الثقتم_ل يععرض سبيلهم 
غييسطون . فبم أشبه ما يكو نون بالفنانين بالفطرة من تعوزهم 
الصناعة الفنية أو يدون الرمى شديد الصلابة ... نهم يلامون » 
لأن كل جى قد وقّع محياته تفسها شروط الحياة : لكنهم أحرى 
.من هدا جديرون بالرثاء . وخلادهم لذن يكون عن طريق قعل 
الفضيلة » إعا عن طريق آآخْر خاص . فايست الأعمال » إعا الإعان » 
هو الذى ملم سعداء » . وإلى أسائل هؤلاء الذين أخذوا هذا 
على شو ينور أن يدلونا على فيلسوف أو مفكر أيا كان : حقق 
ها حرصوا على لوم شويمهور وتعنيقه فى سخريه شديدة يازاكه . 
غان عجزوا ؛ وثم قطعاً عاجزون ء لم يكن نقدمم لشوبهور فى هذه 
الناحية إلا ترديداً لذوك النقد الساذج المبتذل الذى بوجه لعامة 
الممكرين بوجه عام ؛ٍ وما أحسبهم قصدوا إلى شىء من هذا . 
فالنتيحة التى استخلصوها من تصويرثم لما هنالك من تعارض بين 
حياة شوبنهور الخارجية ومذهيه نتيجة واتحة البطلان . 

إعا يمايز الممسكروق بعضهم منبعض ف داخل الياة الروحية 
الاطنة نفسها : شوم من بصذر تفكيره عن مجارب حية بعانيها 
وتكون أفكاره ممزحة بيدمه » أو على حد تعبير نيتشه تكون 
المقائق بالنسية إليه حقائق دموية ؛ٍ فاذا محدثوا محدثوا عن أشياء 
حيوها ٠‏ وسرت فى كيانهم كله » فاهتر لا وتشيع بها وامتصباء 
ديك السو لاعن حوادثُ عثلت فى المخ على شكل 


إن 


حمورة مجردة لاحياة فيها ولا دماء» وإذا كتبوا كتبوا يكيان كله 
لا ودما » وقلاً وعقلاء وعاطفة وإحساساً . ومجع من جره حم 
عن نفسه لكى يجبعل الأولى كالمرآة الصافية تتراءى فيها أنواع من 
المورعديدة وسلاسل م من الآحكام متصلة » دوق أن تتأثر فى شى” 
بطميعة هذه المرآة ؛ ودوئ أن تتأثر المرآة نفسها بشىء من طبيعة 
الصور والأحكام » وتفكيرت فى هذه اللخالة لا يتحاوز قة العقل 
المافة الحالية من كل حياة » وإعا يعمل عمله كالآلة فى أشياء آلية 
ميتة متحجرة . وبين هئ لاء وأو لفك سم طويلتثو الى فيهالدرحات 
على شكل فروق دقيقةه. مانا لامخطع م مهد مفكراً أو عقريا 

هد اتصف بصفات إحدى الطائفتينخالصة دو ذالأخرى» اناة 
التفكير تفسها تحول دون أن تداق قن من هدا ايز المطلق 
غلى الوجه الكامل . فلا كن أن يكون عت تفكير حى دموى 
غالص » لأن الفكر يقتضى التصورات » وهى صور متحجرة فى 
خوال لعو يه ميتة ؛ بل لو امك نآن ينم الفكردون تصورات مجردة ؛ 

لما استطاع مثل هذا الفمكر أن يرج من نطاق رأس اللمسكر 
وينتقل إلىالماس إلا إذا اخذ سبيل التصوراتالمتحجرة . أجل إن 
هذا النوع من الفكر هو المشل الأعلى » لكن هذا شىء وواقع 
المياة ثىء آخر . ؟ أنه لا مكن الفكر أن مخرج مجرداً خالص 
التجريد » ما بزع إلى ذلك كثير من المفكرين مم ر#. ينشدون ش 
الموضوعية الخالصة » لآن المفكر أولا وآخراً كائن حى . 
فس ر'عان ما ينقلب من ميت مفتوح العينين إلى حى مغلقالعينين. 


نان 


وهذا ماعبر عنه نيتشه أجل تعبير فقال إن التفكير كالظبيرة 
الساجية بعد الصبح طاح ؛ وصاحبه « لا يريد شيئًا: فقلبه سا كن 
هادىء » وإعا عينه هى التى محيا » -- فهو ميت ساعن العرنين + 
فينتذ برى الإنسان مالم زه امن قبل :واخيرا - نب الريح ف 
الأشجار » وتذهب الظبيرة » وتسزعه المياة من جديد إلى تقسمهاأ» 
المياة ذات العيون العمياء  »‏ 

ونستطيع أن نسمىالنوع الأول من المفكرين باسم المفكرين 
الوجوديين » والنوع الثانى ياسم الممكرين الفسكريين . والفاذج 
الأولى لهافكرين الوجوديين نيتشه وكنت . فإلى أى الطائفتين 
إذن ينتسب شوبمهور ؟ 

لنحثل المميزات الرئيسية التى ممتاز مها الطائفة الأولى » طائفة 
الممكرين الوجوديين » ولننظر إذكانت تتفق مع صفات شو يمور 
أو لا تتفق 

اننا عتاز به هده الطائفة ازدواج الشخصية . فطبيعهم 
مكونة من عنصرين متعارضين : أحدها خفيف يتزع يبصره إلى 
السماء والآخر كثيف يتعجه محو | لأرض ء أوطا تواق إلى النوّر 
والجا ب الإشراقمنالوجوهء والثاتى متعلق بالظلمة لاصق بالطين. 
يقول كل منهم كا قال فاو سنت: «إن فصدرى تسكنء وياللا سف! 
تفسان » كل ممهمأ تريد أن تنتزع تفسمها من الا أخرى : فا حداها 
تثشب مخالبها فى العم بشهوة جامعة قاسية ؛ والا خرى ' ر تفع 


انان 


من التراب بقوة إلى ساحة الاأسلاف العالين ». ومن هنا ينشاً 
وام مستتمر بينعكلنا النفضين مسرحه روح الفكر » قبو فصراع 
مستمر مع نفسه » قاس لا برحم العنصر الأرضى » وغير قادر عل 
التوفيق بين كلا العنصر بن ء لان كلا العنصرين قوى وكليهما جاح 
عنيد . وطذا فبو فى شقاء مستمر وعذاب متصل فى داخل روحه» 
حمل صليبه طوال مياه . 

وهذه الصفة ل_اهرة كل الظهور فى شويبهور . قالعغصر 
الأرضى فى طبيعة شوينهور واضح خصوصاً فى قوة الشهوة 
والغربزة الكنسية عنده ٠‏ قُنذ الندء» شعر بقوة الشهوة إلى حد 
كير . فعبر عن هذا الشعور فى قصيدة كتبها فى عبد الشباب قال 
فيبا : < أيتها الشهوة » أيها الجحم ! أيها الإحساس > أيها الس 
الذى لا بشبع ولا يقوى على قهره ثىء !6 ؛ واستمر طوال حياته 
أسيراً لشيطائبا » محاول ما استطاع أن يظفر به وينتصر عليه »: 
لكن الشيطان استمر يطارده كالجلاد الذى لا يرحم ء كا يقول. 
بودلير ؛ ول يكن يدعه ساعة وحده را من تعذيبه وقسوته طواله 
الشباب والرجولة ؛ حتى كان يصبو يكل مدي يا 
فيبا وحدها إستطيع أن يتخلص من هذا الشيطاذ المريد . وتلكه 
نعمتها الكيرى : « ففيها يبلغ المرء حالة الحدوء.الصافق الى يعانيها 
من فلكت عنه القيود بعد أن ظل مكيّلا مها طويلا» فصار الآنه 
يتحرك حراً مطلقاً من كل قيد »> . وقد <دثنا مؤرخو حياته عن 

(م؟ - شوبيهور ) 
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الراحة الكبرى التى أحس با والسرور الفياض الذى ملك عليه كل 
نفسه حيا استطاع أن يتحدث عن محرره فى االماية من شيطاث 
الشبوات . وإن المرء ليخيل إليه وهو يستمع إلى اللبجة العنيفة 
الصاخبة التى يتحدث بها شوبتهور عن تأجج الشبوة وقسونها 
وسيطرتها الخيفة على كل الميول » حتّى ما كان منها نبيلا - » أنه 
إعا يسمع صوت شوبئهور وهو يجدثنا عن نفسه . 


وعلى العكس من ذلك مجد العنصر العلوى يكافح ويشور ى 
يؤكد ذاته ويقتصر على قرينه . فكان يصبو يكل قواه إلى الحياة 
السامية الخالية من كل شبوة » حياة القديس الشهيد والبوذى 
الذى بلغ مقام الأرثاناء أو حياة الفيلسوف الأفلاطوبى وقد استقر 
بعالم الصور الأزلية الأبدية يتأملبا ىق سكوف مطلق وسُجُور 
ناصع متصل . و إن النبرة الى نمحدث بها عن هذا النوع من الخياة » 
تلك النبرة الممزوجة بالدموع المشتعلة بحرارة الشوق والخنين » 
لتغهد بأنها إعا صدرت من أعماق روح تنرع ما استطاءعت إلى 
باوغها » و لكنها ويا للاأسف تصطدم بالعنصر الأرضى الثقيل فتنزل 
من حيث صعمدت » فتساءل قى جزع رقيق ”ا ساءل فاوست : 
< أو نوجد إذن أرواح تحدّق حرة بين الساء والأرض؟ ألا فلتازلى 
أّها الأرواحمنوسط غيومك المو شاة بالعقيق » تعالى كى تقودى 
معراجى إلى حياة جديدة مختلفة الألوان » ٠‏ لكن وفى وسط هذه 


و 


النشوة القدسية ٠‏ ينبئق شيطاق الشبوة لكى يقود أسيره البائّس 
إلى ححيمه الملعوث ٠.‏ 

ألا ليت شويئهور ثرك لنا بوميات خاصة سحل فيبا هذه 
المأساة الرائعة كا فعل كي ركدورد ونيتشه ! لكنه لم يفعل » ولح 
يكن له أن يفعل لان صفة أخرى عيز بها حالت بيئه وبين الازغة 
الذائية الحالمة » وحعلت منه فيبلسوفاً و<ودياً فى صرشة أقل 
من هدين . 

ذلك أن الفكر يميا فى داخل مملكة الفكر :وعين من الحياة : 
الحمياة الذائية والاة الموضوعية ء والأولى حياة ووضيد 
الإمكاتى المماوء بالإمكانيات الخصبة الرائعة التى لم تتحقق 
يقدرطا كلها أن تتحقق .وما ماء وإعا ستظل موؤٌجلة 0 
يتم وفاؤها لأنه لا عكن أن بتيسر هذا الوفاء ‏ وحياة المرء فى هذا 
الوجود حياة حنين مطلق وانشوق دام » , يقترن به جزع أو سرورٍ 
يحسب ما يراه من عدم إمكان التحقق للإمكانيات أو صيرورتها 

متحققة بالفعل عل صورة الْياة الثانية » الحياة الموضوعية . فهده 
الكياة الأخيرة إذاً هى حياة الوجود العينى المتحققة فيه: إمكانيات 
الحماة الذاتية على حو ما قل » أو كثر . والتحقق هنا بالنسبة إلى 
اللفمكر نحقق فى داخل مملكة الفكر »أى أنه سيكون عل شكل 
تصورات ثابتة متححرة فى ألفاظ » فتنتقل الصورة الغامضة إلى 


ون 


تصور واضح لعا محدودالاطار . فبعد أن كانت العالى والماهيات 
تضطرب فى جو الياة الذاتية لللبد بالضباب المماوء بالحركة 
والاضطراب : فى ذشوة من القوة وسورة من الخياة » تصح ق 
معاء الحياة الموضوعية الصافية الأدي الحالية من المركة والسكون 
والمائلة فى سجوها مثول البوذا فى محرايه ‏ والمفكر الوجودى 
الكامل هو من جمل السيادة المطلقة للحياة الذاتية » مفبومة على 
هذا النحو » على الياة الموضوعية » فلم يعد فى استطاعته أن يبين 
عن نفسه إلا فى صورة لكات ولمع أو ؛ كا شول الصوفية عندنا» 
على هيئة لواح وطوالع ولوامع يصوغها فى عبارات مصقولة له 
تستطيع الأنامل أن تلسها عارية * فتضطر من أجل إدرا كها إلى 
لبس القفاز ؛ لأن فها حرارة وعلمها طبارة وقداسة . فتخقى من 
وراء اللمس الماشر أن محترق يئارها أو تدنس قداستها . والمثل 
الواقعى الأعلى على هذا تيتشه ٠‏ أما الممكر الذى يدع للحياة 
الموضوعية سلطاناً يجانئب الياة الذائية فلا يليث أن يحيل الصور 
الحية إلى تصورات ميتة متحجرة ٠‏ وإن كنا لا نزال نرى فى هذه 
التصورات المرمرية عروقاً تؤوذذبآن نوعا من الياة لا يزال بردد 
أنفاسه و يجرى دماءه فى هذه التصورات . لهذا كان هذا النحو من 
التفكير عسيراً فى التمييز ». حتى ليخطىء المرء إسهولة فيحسب أن 
صاحبه لم يحى شيئًاً مما قال ولم يصدر فى مذهبه عن مجارب حية 


عيدب 


عاناها . والناقد إذذفى حاجةإلى قدرة على الإحساس للرهفوالشعور 
الحاد بالفروق الدقيقة الازجة . وإلاكانت النتيحة الخلط بينه وبين 
ال ممكر الفكرى . وهذا النوع من التفكير الوجودى يقتضى 
عند صاحه قدرة ممتازة على أن وازذ بين الحياة الذائية واللياة 
الموضوعية ويجعل بين الاثنين انسجاما واتزاناً . فيشارك فى الآن 
نفسهالوجودبين الخلص فى معاناة التجار ب الخية بكل قوتماوشدممها 
والمكريين الخلص فى الصياغة الخالصة الواكة واطدوء التامقى 
الإدراك والتعبير . فيبدو إنتاجه للناظر العاب ر كأ نه تصور شنفاف 
ليست نحته صورحية ء أوتمثال من المرصىالتاصع لا ينبض له قلب » 
ولا يسرى فيه دم » ولا تتردد فيه حياة . لآن الحماة دفينة م كشا 
أن تعلنعن نفسها فى صخب نستك مته الأسماع » أو مبرجة مخطف 
الأبصار . ولكن الناظر النافذ الوجدان لا يلبث أن عيز فى غير 
مشقة ولا نحادل ماوراء التصور من صور حية » وما داخل الطرص 
من حياة قوية عنيفة كأقوى وأعنف ماتسكون اللياة . وتلك هى 
المسحزة حقاً فى طريقة تفكير هؤلاء ‏ وهى الممجزة التى 
حققها الفن فى ثال لاؤكون الذى صدرنا بوصفه هذا الفصل . 
وشوبهور قد حقق هذا النحو من التفكير إلى أعلى درجة: 
وشعر منذ البدء بأنه عتله أحسن عثيل . فكتب يقول وهو فى 
الخامسة والعشرين : 2« حيما تتمثل أفكارى أمابى غامضة تسبح 


لم 


كالصور النحيلة » تأخذى رغبة لا يبلغ مداها التعبير فى اعتقاطها 
وأسرها » فأذركل شى” جاتنا » وأطاردها خلال كل الأتاويه كآ 
يطارد الصائّد قريسته ؛ وأُضيق علها الخناق م نكل مكان » وأقف 
دون طريقها حتى أقبض عليها بكل قواى وأجعلها واضحة متميزة ؛ 
ثم أقذف بها ميتة على الورق > .ويقول مرة أخرى بعد أن جاوز 
الأربعين : د حيلتى هى أن أصب فى الخال على الوجدان الحاد كل 
الحدة أو الأثر العمي قكل العمق» وفى اللحظة الملاعة التى فها ينبئق 
الأثو أو بوك الوجدان » التأمل المجرد البارد كل البرودة وأن 
الاحظبما وها على هذا النحو يتحجران »> . فتى مسرح تفسهالياطن 
إذن صراع جبان بين الصور النورانية الطائرة فى فيض من النشوة 
والسورة الحموية » وبين الإطارات الجامدة والقوالب الصماء التى 
تريد أن 'نضغط على الصور فى داخلها ونسايها كل حياة » صراع 
فيه من اللعارك الرائعة وللناورات البارعة والدماء السفوكةمايكون 
ملحمة من أحفل اللاحم ععاتى ا والاستشباد' . خصوصاً 
وكل صورة من هذه الصور قد | نبثقت من أعماق ووه و نشبت 
أظفارها فَْ كل كياته اللسيا وم » فانساقت فى تيار حار مر:_ 
الإحساسات الملتهسة وموكب حافل بالعواطف النارية المؤججة 
اللهيب » وهى من ناحية أخرى صور مفترسة فا كة هش روحه 
باستعرار وفى مجدد متصل كالنسر الذى يبه 3 بر ومثيوس 


ب 


المثاول . أو ليست صور ماف العالم من آلام وعذاب ؟ أجل » لقد 
كانت حياته الذاتية جحما هائلا من الصور المريعة التى حى مأفها 
والى معانبا . 

وتلك هى الأساة الحقيقية التى بعانيها للمكرون الوجوديوذ. 

م الحياة الخارجية وهدوؤها » ولا ماعسى أن يمحظى به المرء 

من بمجيد أو تشريف » قادر على أن يثر أدلى تأثير فى مجرى هذه 
للأساة كك لا يستطيع ما يجرى عا فلي الضفاف أن محدث أثراً فى مجرى 
النهر ٠‏ والذى بريد أن يغهم طبيعة اللفسكر حقاً » ليس له أن يفتش 
عنها فماكانت عليه حياته الخارجية © وماصادفه فيها من سعد 
أو نحس وعلى أى نحو رت ء إبا عليه أن ينشدها صافية فى المياة 
الباطنة الى لا مخضع فى سيرها لقانون مما ينطبق على الحياة الخارجية. 
قهذا التوع الأول من الفهم سطحى » أستغقر الله ! بل باطل كل 
النطلان » ولا يلجا اليه إلا من أعؤ زم القدرة على الفبي الصحيح 5 
لاتعدام ملسكة التقدير لديهم » وقصور وجدامم عن أن سْفد إلى 
شىء » إن كان لديم عت وجدان » وعدم استطاععهم أن نحيوا من 
جديد التتحارب الجية الى عاناها العساقرة » لما عليه نفو سوم من 
فقر وعم وكثافة . 

وهنا فى هذه الحياة الباطنة نهد شوبنهور نحيا فى نفسه مأساة 
من أروع لذأ سى الى حمها للفكرون الوجوديون ٠‏ إنما الفارق 
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بيهم ويينه هو أته استطاع أن يمحدث توازنا فى داخحل روحه بين 
المياة الذاتية وبين الخياة الموضوعية ٠‏ فلم يدع إحداهما تطغى على 
الأخرى . ذالم تنته روحه عا تنتعى اليه عادة عند هذا النوع 
من اللمكرين »؛ تعنى أنها لم تنته إلى الجنون اللازم دائما طذا 
الاختلال فى التوازن بب نكلتا الحياتين ‏ » ولو أن كثيراً من رواة 
أخباره قد قدموا لنا شواهد وإشارات إلى أعراض انون غند 
شوبنهور . فيذ كرون مثلا أنه كان يرى كثيرا وهو يحدث تنفسه 
بعبوت مال مع حركات وإشارات عصبية عنيقة » ويقولون لنا إنه 
كان علوال حياته فريسة لكثير من الخاوف الشاذة التى تصل -حد 
الفزع المرضى » وى سن السادسة فى أثناء تريضه توقف مرة وشعر 
بالوحدة الخيفة و مخيل أن أبويه يريدان الخلاص منه * وحيماكان 
طالياً فى جاممة برلين كان يتصور أنه مصاب بالتدرن » ولايكاد 
سمع دنو الحرب من برلين حتى يولى هارباً مذعوراً » وظل دابا 
محذر الناس ويعتقد أنمم جيعاً أعداء واقفون لإيذائه بالمرصاد » 
وسرعان ما أدرك المتحذلقون من أطباء الأمراض العصبية ماهنا 
من فرصة ساحة لإظهار تهاويلبم ومخاريقهم ااحجيبة » فراحوا 
لشخصون حالة هذا « المريض الّْهنون © . فقال أحدثم ' وهو 
كارلفون زيدلتس ء إن هذه الأعراض تدل على أنه يجنون مصاب 
أولا بذيان الاضطهاد » وثانياً ينون المظمة 


١ 


ثم جاء زعيم الأضاء الدين انساقوا فى هذا التيار تيار تفسيركل 
شىء بأن أصله الجنون حتىلم يدعوا فالعالم عبقريا دوذ أن ينعتوه 
بأنه منون » وهو لوميروزو » فأخد يحلل 2 جنون »> شوبمهور 
على طريقته المعبودة فىكتاب < الغبةرية والجنون © ء فنحه من 
شارات الجنون ماشاء له سخاوٌه » ولا تنس ألم هنا أسخياء 
كل السحاء ! 

وطبيعى تنا لا نستطيع أن نقف عند هذا العبث » الذى برع 
فيه لومبروزو وحواريوه من أمثال مكس نورداو » والذى أشرنا 
هنا إلى ثىء منه آسفين مرغمين . فقد تسكفل بعضأطباء الأمراض 
العصبية أنفسهم بالرد عليهى وفضح مخار يوم هاتيك . وإعاتريد 
منإشاراتنا إلى هذا أن تقول إنه على الرثم مر تغلب الناحية 
ا موضوعية فى داخل روح شويهور ء فإ نه استطاع مع ذلك بوجه 
عام أن بوازن بين الناحيتين . فيحيل الصور الغامضة الحية إلى 
تصورات واضحة ثابتة » ويسلط النظر الخالس على الوج دان كى 
يبه ثعة التجريد » ويطامن من شدة الانفعالات والتجارب الحية 
بصها فى قوالب من التأملات اطادثة المركرة » وينسق هذا الخليط 
المشطرب من الشهوات والرغبات والعواطف والميول والتأثرات 
والأحداث الروحية فى صورة منظمة رائعة تكون مذهباً من 
أعل للذاهب التى حاولت أذترفع نقاب «المايا» عن سر الوجود. 


العالم أمتثال 


« العالم من امتثالى 4 


قاب الوم 
« إنبا الايا ؛ إنه تقاب الوثم هو 
الى يغعى عل أبصار الفائن عيريهم عالما 
لانستطيم أن نقول عنه إنه موود أو إنه 
غير موجود » 
«الرات 
أنا وحدى الموجودة » ولا شىء يوجد عداى ؛ٍ لأن العالمم من 
متثالى وتصورى ٠.‏ 
ال مارم 
وحم طاكش 1 بل أنا وحدى الموحودة »ولا شىء تدوجد عداى؛ 
لأن العالم هو صورتى الزائلة . أما أنت » فلست إلا من نتاج جزء 
من هذه الصورة » وما وجودك إلا من قبيل الاتفاق الحالس . 
الات 
الا من خيلاء هوحاء ! فلا أنت ولا صورتك قادرتان على 
الوجود من دونى ؛ نكم تتوقفان على . وكل من يضرب صفحاً 
عنى » ويخيل إليه بعد أنه يستطيع إدرا كك والتفكير فيك » هو 
غريسة وثم فاضح ؛ لأن وجودك »' خارج امتثالى » تناقض صريح ؛ 
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دووأنت موجودة > لا معنى له إلا أننى « أمتثلك > فامتثالى هو 
مان و<دودك » وطذا كنت أول شرط طذا الوجود . 
ال مارم 
من حسن المظ أنىسأ كسر من غلواء ادماءاتك ء لا بالأثفاظ 
ولكن بظريقة عملية . فبعد لحظات معدودات ستفارقين الوجود 
فتذهين إلى غير رجعة أنت وأةوالك الجوفاء ومختفين م ينسخ 
الظل » وسيكون مصيرك كتصير صورى الزائلة العابرة . أما أناء 
فسأطل لك نا طوال آلاف القرون وعلىص الزماذاللانبائى ٠‏ لاأتقصس 
شيعا » متأملة فى شات مستمر حركة صورى السرمدية . 
الات 
إن هذا الزماذاللانهاتلى الذىتفخرين ببقائك خلاله ءلاوجودله 
هو والمكان اللائيائى الذى علعينه » إلا فى امتثالى ؛ إنه صورة 
من صوره الى أحملها داءاً حاضرة لدى » وفها تعرضين نفسك » 
وهى تتقملك ءٍ وبا كان وجودك . والفتاءالذىنيدديى به لابعنيى., 
ق شىء وإلا مُصيرى مصيرك : وإعا هو يتعلق بالفرد كسب »© 


هذا الذى محملى برهة مامن الزمان والذى هو من خلق امتثالجيه 


ككل شىء آخر . 
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المارم 


ولو أى سامت لك هذا فاعتبرت وجودكشعا مستقلا بذانه, 
وإنكان هو الآخر مرتبطاً أوثق ارثباط بوجود الفرد الزائل ‏ 
إن هذا الوجود لايزال ألضاً خاضماً لى . لأنك لست ذاتاً » 
إلا باعتبار أن لك موضوعا فى مقابلك : ونا هذا الموضوع . أنا 
أصله ومضمونه ؛ٍ أنا الجوهر الثابت الكامن فيه والذى بدوته 
سيفةد كل عاسك » ويصير عارياً عن كل حقيقة واقعية »كالأحلام 
سواء بسواء » أحلام أفرادك وتصورامم التى تستمد هى الأخرى 
متى وجودها الواثمى . 


الرْاتٌ 


أحسنت صنعاً فى عدم إنكارك على" الوجود » على اسان أنه 
مرشمط بالأفراد . لآأنك أنت اف ستبطة كل الارشاط يأختك, 
أعنى بالصورة » بالقدر الذى أنا صرتبطة به بالأفراد ٠‏ وم يتدر لك 
الظبور بدوما »فلا عين رأنك ك5 : ترى عين» عارية أو مقارقة: 
فا نحن فى الواقع غير تجريدات ٠‏ فالموجود هو فى جوهره ماعتثل 
ذاته وما تعانيه ذائه ؛ ولكن وجوده فى ذاته ليس ق فملالامتثال 
ولافى كونه موضوع امتثال » لأن هذا وذاك مشترك بيئنا . 
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بحن إذن متيحداث كحزئين ضروريين فى ا لشملناأ ولابوجد 
إلاينا. وسوء الموم مروعده الذى إستطيع أن عل الواحد منا 
فى مققابل الآخر » ويوثم باق هود الواحد فى صراع مع وجود 
الآخر ء بِيْما الوجودان متفقان ولا يكو نان غير شىء واحد »> . 
كان هذا الخوار الرائع يدور بين الذات وبين الموضوع مند 
اللحظة الأولى التى أعلن فبها ديكارت ثورته الفلسفية فى صيغتها 
المأشبورة : دنا آفكرء فأنا اذن موجود » ٠‏ 
فالحقيقة اليقينية الأولى ٠‏ أوالحقيقة الوحيدة فى الواقع » هى 
وحجود ذات تفكر وتنتصور ولشك ول ا ؛ وبالجلة تذعل 
وتتفعل . وما عدا هذه الذات » أيا كان مقداره » ليست لدى عنه 
معرفة قينية » هذا فان وجوده بالنسبة إلى" متخيّلأو مظنونء 
وبالتالى ستمد ماله من وحود مرعوم من تلك الحقيقة الأولية 
اليقينية المماشرة ؛ أعنى الذات المفكرة . ومن هنا قام التعارض 
بين الذات وبين الموضوع » هذا التعارضالذى أدى إلى قيام مشكلة 
المعرفة وبالتالى مشكلة الوجود اعتبارها قائمة على أساس 
نظرية المعرفة . 


فققّد استقلت الذأت ينفسها ووضعت نفسها بنفسها فى مقايل 


مم 


العالم المارجى » موضوع تفكيرها. فكان لايد أن تثار حينئذ 
مشكلة الصلة بين الاثنين : هل الذات من نتاج الموضوع » ععنى أن 
الذات لست شيا كخر سوى مختلف الآثار الصادرة عن العام 
الخارجى والتى تجمعتق الدماغ وتركرت فكونت كلا قاهاً يذاته 
على نحو_ما ب وتبعاً هذا ستسكون منفعلة دااً » وإذا فعلت فعلها 
فبو سلى » إن صح هذا التعبير» لايكاد يتجاوزالتأليف والتنسيق؟ 
أو الموضوع هو » على العكس من هذاء من نتاج الذات » أعنى 
أن الحقيقة الحارجية لا وجود لما نى الوقع خارج عن الذات 
المدركة » ولولا هذه الذات ما كان للعالم الحارجى وجود » فحى 
الخالقة له المبدعة لكل وجود خارجى ؟ أو'لا هذا ولا ذاك من 
نتاج الآخر » وإعا كل” مستتلى بذاته » قد غدّق من دون نفسه 
الأبوا. » فلم يعد مت مجال للاتصال أو التأثير المتبادل ؟ إن كان 
الأمى عئى هذا النحو الأخير » فا معنى هذه الإشارة المستمرة من 
جاتب الذات إلى موضوع » ومن جانب الموضوع إلى ذات » وهذم 
الإحالة المتبادلة التى لا كن أن تقوم إلا إذاكان مت اتصال على 
بحو ما من الأمحاء ؟ وأ كثر من هذا » ما الذى يضمن لنا حينكذ 
اتفاق العالمم الذى عتثله الموضوع والمالم الذى عتثلة الذات ؟ 

أما ديكارت فلم يكن شاعراً بخطر الثورة االى أحدثها » وأهمية 
المشكلة الى أثارهاء وما طا من نتاتح ذات مدى بعيد ٠‏ خل المشكلة 


55 


حلا عجيباً » أو بالأحرى فر مها فراراً شاثتاً ٠‏ يأن تضرع إلى كال 
الله ى يكون الضامن طذا الاتفاق بين الفمكر والوجود؛ بين 
الذات وبين الموضوع . فإذا كنا بالنسية إلى الله ننتقل مباشرة من 
الماهية إلى الوجود بل نقول إن الوجود لديه عين ا اهية » فلم 
لا نتخذ من هذا حالة مثالية لما يجرى فى الوجود غير الإلهى ؟ 
لكن ديكارت نسى بهذاء أو بالأحرى تناسى » أن الانتقال من 
الماهية إلى الوجود مباشرة ليس ممكذاً إلا فما يتصل بالله وحده » 
لآأن وجوده من ذاته ولأنه كال مطلق » و كل ما بمكن أن 
يتصور » وتناسى أن هذه البرهان لا يصح إلا بالنسبة إلى الوجود 
الإذهى » أعنى البرهان القائم على أن الوجود متضمن فى الماهية 
بالضرورة بالنسبة إلى الكائن الذى لا عكن أن يتصوراً كل منه ع 
ولابد بالتالى » لكى يصحء من أن عيز عييزاً دقيقاً واض] 
بين وجود الله ووجود غيره من الأشياء . فضلا عن أن الالتجاء 
هنا إلى فضل الله التجاء إلى مبداً خارج عن نطاق العقل » أعنى 
أن البرهان هنا يعتوره خلل منطق شيع . 

ذا بقيت الخال ياكانت عليه من قبل ديكارت » لآن ديكارت. 
كان فى الواقع صاحب وعءود أ كثر جدا م نأن يكون صاحب وفاء 
بتلك الوعود ؛ وكان ثائرا بلسانه » لا يعقله * بل ولا بقلبه . فهو 
أشبه ما يكون بالبوق فى فم المّركاف. لكنه استطاع على كل حال 


(م حل + شيكهور ) 


أن يضع هذه المشكلة لامرة الأولى » مشكلة الصلة بين الذات وبين 
الموضوع ء على نحو عل الرجحان فى جانب الذات لا فى جاتب 
ا موضوع 1 

إما الذى سار فى سبيل حل هذه المشكلة المدرسة الإتجليزية » 
وعلى رأسها لوك . فقد قال لوك إن للسكيفيات نوعين : أولية : 
هى الامتداد والشّكل والصلابة واللركه والمقدار . وكيفيات ثانوية 
مثل اللوث والصوت والراحة والطعم والمرارة والبرودة 
والبروسة . وهذه الكيفيات الثانوية لاوجود طا فى الآشياء 
الخارجية » وإئما توحجدقى حواسنا بوصفها الآثار التى تثر 
هذه الأشياء فهاء بينا الكيفيات الآولية توجد حقيقة فى 
للوضوعات الخارحية . فللحساسية إذن » أعنى الذات» نصيب فى 
تكييف العالم الخارجى . لكنه_نصيب شيل » مع ذلك . لخجاء 
من لعده بركلى » هذا القسيس المأكر » فسار إلى أبعد الشوط يأ 
أنكر وجود المادة مستقلة عن الفكر والامتثال , فقال عبارته 
الشبورة : « الوجود هو الإدراك » . فهو يأخد على لوك تفرقته 
بين الكيفيات الأولية والثانوية » قاثلا إن هذه التفرقة لا تقوم 
فى الواقع إلا على أساس إمكان الإدراك من ناحيتين . فالاختلاف 
إذَنْ ليس فى الوجود الخاص يكل نوع »بل مصدره تعدد مناحجى 
النظر فى الإدراك . ثم أضاف كل الكيفيات » أى المادة كلها » 
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إلى الإدراك » فا أنكر با لثالى فكرة الموهر المادى عام الإنكار» 
وإعا الموهر الذى هو موضوع الظواهر كلبا حب أن سعدث عنه 
فى وضوح المفهومات الرياضية والميكانيكية , ا حددها على وجة 
حفن نبوتن بواسطة قوانين الحركة من 'ادية » شم حسأب 
اللامتناهيات من تاحية أخرى » كما وضعها نبو بن وءنى بركلى 
7 حاء هيوم فطيق مناهيج تيون على 
عملياتث الفسكر » وامتد بنقد ركلى إلى الحوهر الروحى ذاته » 
وبدلا من أن يتجه بنقده إلى كيفياتالأشياء » جه به إلى قوا نين 
ارتباط الأشياء بعضها ببعض . فل يعد الإنكار » إتكار الوجود 
الخارحى » 000 على الجوهر المادى كسب » بل امتد يوجه 
خاص إلى قابون من أعم قوانين الجوهر الروححى » ومن أ القوانين 
التى ترشط على أساسها الأشياء » ونهنى به قانون العلية » ميت 

أن هذا القانون لا وحود له خارج العقل » وإعا هو ترابيط باطن 
ذالى صرفيين الأفكار بعضها وبعض فى الذهن . ومصدر الإعمان 
بالعلية إذآً هو العادة . ولكنهم » على الرغم من كل هذا 'لنقد » 
انوا لا بزالون .> عأون اأوضورع فق مقابل الذات » أى يحجماون 
لكل منهما وحو دا مستقلا قاعاً بنفسه اسعه قى حالة الموضوع 
« الشىء فى ذاته »> واهعه فى حالة الذات « الذات ف ذاءها » سواء 
منهع من أضاف هذا الوجود المستقل إلى الذات ومن أضافه إلى 


6 


ا مو ضوع ٠‏ وكل ماهتالك من فارق بيهم وبين من تقدموثممٌ هو فى 
ان هذا الوحود المطلق - أهو وحود الذات » كا يقول ركلى 
ثمهيوم » أءوجودالموضوع كاقال الو اقعيو ذالسابقو ذو المعاصرون؟ 
وبق كل متهم مءٌ من بالوجود المطلق للا شياء أو للذات . فكان 
لا بد من القيام مخطوة ف النمد حاعة » تقلب وضع المسألة » 
فتحدث يذلكق التفكير ثورة هائلة . 

وله ااتخطوة قام كنت عدهيه التقدى » الذى يقوم فى 
جوهره على أساس العييز بين «الظاهرة» وبين « الشىءفى ذاته ٠»‏ 
وستمد أصوله من نقد لوك ء ومثالية بركلى » ووضعية هيوم 5 

وخلامة هذا المذهس أن من الواجب أن عيز فى موضوعات 
المعرفة بين ثلاثة أشياء . أولا : الكيفيات الثانوية » وهى تقوم 
على أعضاء المس الفردية لدينا وعلى موضعنا فى المكان . ثانياً 
الكيفيات الأولية » وهى موضوعية ومشتركة بين جميع الناس » 
لأنبا تقوم على ركيب العقل الإنساتى نفسهء لا على أعضاء الكس 
الفردية أو وضعنا فى المكان . وثالثاً : القىء فى ذاته »ء وهو 
مستقل عن العقل الإنسانى » وبالتالى خارج تطاقه » فلا يستطيع 
إدرا كه . وتتفق الكيفيات الثانوية والكيفيات الأولية فى أنها 
مما لا بدلان على الأشياء فى ذاتها » بل على الأشياء ما « تظهر » 
لنا » وطذا فإنهما يكونان مموعة واحدة هى « الظاهرة > أو 
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«الظاهر > فى مقابل < الثشىء فى ذاته » أو د الواقع » » لأن 
التكيفيات بنوعيها ليست مستقلة عنالعقل الذى يعر فها » بلخاضعة 
له ؛ وبالتالى < نسبية » إليه » ومافرقنا بين الكيفيات إلا على 
أساس أن الكيقيات الثانوية لا وجود طا إلا حين الإدراك , بيما 
الكيفيات الأولية صفات ثابتة لموضوعات التجرية . 

والمشكلة الأقيقية إذنث هى فى ااصلة بين « الظاهرة »© وبين 
د الشىء فى ذائه »> و قنك شق مد بده للمذه الصلة ليس واضاً 
ولا دقيقاً كا يشثغى . فبو يقول إن الظاهرة هى الثىء كا يظبر لاء 
أو يا هو بالإضافة إلينا ٠‏ لا ما هو فى ذاته . أعنى أن نمت شيعا 
واو يم مختلف عما يظبر لنا عليه . وهذه الظاهرة 

ر لنا فىالإحساس ء صادرةعن القىءفى ذاته ٠‏ ولكن ظهورها 
ان هيكة انتقال من الشىء فى ذاته إلى الحساسية ما هو 
وإعا مخضع فى انتقاله الظاهر لقوانين خاصة بالحساسية : ذلك أن 
الحساسية لأ لستطيع إدراك الأشياء إلا شاغلة لمكان ومسرودة 
فى زمافث » وهذا الزمان وذلك المكان إعا ها موحودان بالغفطرة 
فى طبيعة الحساسية ولا وجود طم فى الأشياء فى ذاما . وفضلاعن 
ذلك م نه لابدء من أجل إدراك العالم الطبيعى على ما هو عليه من 
غير وتأثير متبادل » من أن" يضاف إلى الحساسية » وهى سابية » 
الذهى عاله من فعل إيمحابى » فيضع مداولات المس فى قوالي عاءة 


ءٌه 


تنظمها» هى ماسمى باسم المقولات » أعنى المور العامة التى 
يدرك على أساسها الوجود . وهكذا 'رى أن الثىء ف ذاته يجب » 
من أجل أن ددركء أن عر خلال الخساسية يصورتبها : الزمان 
والمكان » والذهن عقولاته من جوهرية وعلية الخ ومن هنا 
لانستطيعآن بدك يا هو ء بلك «يظبر>للءقل » فالعامم الخارجى 
إذنكله ظاهرة » أو عام لواهر لا عالم أشياء فى ذاتها » وإذ كانت 
هذه الظاهرية أيضاً تنصف بالموضوعية » من حيث أذ الظاهر ليس 
بالنسة إلى المس الموقت »يل بالنسبة إلى الحس والذهن معأ 
وهو بالتالى كصور عامة ثابتة مغروزة بالفطرة فى طبيعة العقل 
الإنسانى » الذى هو مشترك بين الأفراد أجعين. والمهم فى هذا كله 
أن العقل الإسالى لا يستطيع أن ددرك غير عالح الظاهر كسب ؛ 
أما عالم الغىء فى ذاته لخارج عن نطاقه ومجهول بالنسبة إليه 
لكن إذا كان عالم الشىء فى ذاه مجبولا لنا بالضرورة » فن 
أن لنا أن تقول بوجوده ؟ وما معنى «القىء فى ذاه » ؟ إن عقلنا 
لايستطيع إدراك الشىءالابحسب قوانينه الخامة » أعى مقولانه , 
سواء مقولات الذهن ومبادىء المساسية » فن أين لنا أن تقول 
عن القىء فى ذاته إنه الأصل فى الظاهرة وعلها ؛ مع أنناتقول 7 
العلية إنا من مقولات الذهن ؟ وكيف نتحدت عن < الأشياء فى 
ذاتها » فى صيغة امم »ومقولة الكية من مةءلات الذهن ؟ وعلى 
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العموم : كيف نقول بو جود شىء 6 لاسييل نا مطلقاً إلى إدرا كه 9 
فا الذى دفع كنت إذن إلى القول بوجوده ؟ 


قال كنت بوحود د الشىء فى ذاته » أولا : دوصفه الأشان 
لظبور الظواهر ؛ وظهورها يم تبعاً للصور القبلية للحساسية ءأى 
الزمان وال مكان . وهذه الصور القملية لاندرك الأشياء إلا بحسب 
طبيعتها وبالإضافة إلها» أى آنها لاتستطيع أن تدرك من الواقع 
إلا الواقع الظاهرى . أعنى أنه لاعكن التحدث عن « ظاهرة > إلا 
إذاكان هناك شىء يظبر » يكون هو الواقع والحقيق. فك أن 
كل متغير يقتضى بالضرورة ابا » كذلك كل ظاهرة تستلزم 
بالخرووة شكا ق:داتايوثايا #اقال كدت :وجوةة وصفة تصورا 
ددا من شأنه أن حول بين اللكساسية والذهن وبين أن يزعما أن 
موضوعاتهما هى أشياء فىذاتها وليست ظواهر ؛ أو بعبارة أوضح: 
الفىء فى ذازه كزة تضطر إلى افتراض وجودها نو صقها الحد 
الذى يجب أن يقف عنده مدىقدرة الإساسيةوالذهن على الإدراك . 
ومن هنا أمكن آن نسمى هذه المكرة فرضا أو تصوراً احّال] 
قصد به إلى محديد نطاق المعرفة الإنسانية على الوجه الصحيح ٠‏ ول 
كان هذا الفرض لايتضمن تناقضاً فى ذا:ه » فلا حرج علينا إذن فى 
الآخذ ءه - أما مضمون هذه الفمكرة اقيق وماهية هذا التصور 
فى الواقم » فحهولان لنا كل الجهل . 
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ولسكن ماقيمة هذين الاعتبارين فى الواقع كاف لسن اوطاق 
تناقض واضح مع مقالة رئيسية من مقالات مذهبه » ونمتى بها 
ما يوله فى « الاستدلال المتعالى » من أن التصورات الذهنية 
الجردة ؛ ومن بينها مو لتا العلة والواقع » غير قابلة للانطياق شرعاً 
على ماهو خارج عن نطاق التجرءة والعيان التجريى + فلا تنطبق 
إلا على ماهو مدرك فى الزمان والمكان ؟ لقد بدا كنت كتا.ه 
« نقد العقل ارد » يقوله إن كل معرقة إنسانية تدا بتأثير 
الموضوعاة الخاريهرة هز اللواع م وتفشل هذا العاثين تتم للعقل 
المعرفة ع لكنه عاد فى باب < الاستدلال المتعالى » - ويعى 
بالمتهالى ماهو ذوق التجردة ولكنه فى نطاق العقل : أُى ماهو 
ع كب فى طبيعة العقل نفسهوغيرمستخرج من التجر بةالخارجية ‏ » 
وإذا به ينقض نقطة المدء فيةول إن التصورات الذهنية الدردة 
لاا نطاق ها إلا على التجربة ‏ بِينما الموضوعات » التى قال فى المدء 
إما تؤلر فى الخساسية » متميزة من المسحرية الحسية والامتثال 
الحد » وبالتالى غير خاضعة للتصورات الذهنية الردة . لقد 
تناقض كنت إذن مع نفسه » وكات فكرة الشىء فى ذاته مصدر 
هذا التناقض . وطذا كانت هذه السكرة فى الواقع الهدف الدانى 
الذى صوب إليه خصوم كنت سهام تقدثم ٠‏ بل لم يقتصر الآمص 
على خصومه * وإعا امتد إلى أنصاره الذين رأوا ألا مناص من 


لام 


استعاد « الشىء فى ذاته » من أجل !نقاذ ع كنت 3 اليه 
على الأقل تفسيراً بتلاءم وبقية أجزاء المذهب . 
وبداً هؤلاء الأنصار فعلا .بهذا التأويل الذى زاد المسألة فى 
الواقع تعقيداً فوق تعقيد . إذ حاء ريه ولد لخاول الإبقاء على الثىء 
فى ذاته » لكن فى عبارات تكتى وحدها للقضاء عليه ب فة ل : 
« إن الأشياء فى ذاها هى الأشياء الممتثلة باعتيار أمها غير قابلة 
للامتثال »> م « وا موضوع الممتثل » ياعتماره اأشىء فى ذاته » ليس 
مطلقاً موضوعاً ممتثلا » ء وإذا كان لمثل هذه العبارات معنى » فهو 
أن الشىء فى ذاته ليس له معنى . وطذا جد أن ريْبولد قد اضطر 
كخر الأص إلى إنكار الشىء فى ذاته » يعد أن أقنعه فشته بوجوب 
العدول عه . 
فد وحد فشته أن منطق يدعب قدت نفسه يقضى بالتخلص 
من هذه الفكرة الدخيلة » من هذا اللاشىء . إذ لاحظ أولا أن من 
المستحيل على الذاتء أو الأناما سميه ء التأثر بعىء غارج عنه » 
وأن من التناقض التحدث عن ثقىء فى ذاته هو فى الآن نفسه 
لاأنا صرف أو لاذات خالصة ؛ وما التفرقة التى وضعبا كنت» 
بين الأشياء كا تظبر لنا وبين الأشياء يا هى فى ذاتهاء إلا تفرقة 
موكدة بل إن فضل كنت الآ كبر فى نظر فشته » هو أنه خلص 
أغلسفة من فكرة الشىء فى ذاته ؛ بأن أثبت استحالة وجوده ٠‏ 


هرة 


وحن فى الواقع فها يتصل بقول كنتفى فاحة كتابه « نقد العقل 
امهرد » بازاء فروض ثلاثة : ذا ما أن يكون كنت قد قال بوجود 
أشياء فى ذاتها تؤثر فى الذات العارفة ؛ وإما أن يكون قد أنكر 
وجودها ؛ وأما أن دكون تفسيره لأصل الإحساس الخارحى غير 
واضح كل الوضوح لديه . وفشته يضرب بالفرض الأول عرض. 
الحائط » رافضاً إناه بشدة » على أساس أن الذات لا عكن ان يئر 
فيها شىء خارج عنها » شىء فى ذاته متميز ينفسه من الذات أما 
الفرض الثانى فيميل فشته إلى الأخذ به » لكن لا باعتياره الفقرض 
الصحيح من الناحية التاريخية » وإما هو الفرض الصحيح بالنسبة 
إليه هو وتبعاً لا يقتضيه مذههه الخاص » مذهب الأنا المطاق الذى 
نضعم تفسه بنقسه » والذى هو المبداً الأول الذى يصدر عنه كل 
شىء » وما عداه فهو مظهر من مظاهره -خسب .. لكن لعل الفرض 
الثالث أن يكوت الصحيح من الناحية التاريخية » خصوصا أرف 
'كثيراً من النصوص - التى لاإستطيع فشته أن يمخضعها لتأويله فى 
يسر -- يجعل الفرض الثالث محتملا» إن لم يكن يقينياً . فكان 
القول بالشىء فى ذانه مرجعه إذن الغموض ففذهن كنت فما يتصل. 
متفسير صل الإحساس . ولوكانث كنت واضح الذهنق هذه الناحية 
لقغى على هذه الفكرة أو لم يقل بها إطلاتا . وإلا ذا نه إذا كان. 
كنت قد قال أيضاً بالشىء فى ذانه » فأن إذث هذا المذهب النقدى. 


هه 


الذى أقام بثيانه ؟ أو لا قوم هذا للدهب ق جوهره عل أساصس. 
استعاد الثىء فى ذاته ‏ أو الموهر القائم بنفسهء الذىكان محور 
التفكير منذ القدم حتى كنت ؟ لأن قال به كنت ء لصار مذهيه 
لاقل توكيداً عن المذاهب التوكيدية التى نصب نفه لحاربتها 
يكل قوة وبكل عنف . 0 

وليس هذا كسس . بل إن ف القول به دورا ومحصيل حاصل ‏ 
أو ليس هذا القول نه قائما على أساس الإحساس » والإحساس بدوره 
يقوم على أساس فكرة الغىء فى ذانه ؟ إن القول بهكالقول بأن 
العالم ييحمله فيل عظم » وهذا الفيل العظم يحمله العالم . ستةولون 
إذث » وكيف تفسر قول كنت : إن الموضوع يوثر فى الذات ؟ 
والجواب على هذا بسير: فالقو لبا نالذات تتقب لتأثير الموضوع معتاه 
الدقة أن الذات تدرك نفسها باعتبارها متأثرة أو قابلة للتأثر . ذلك 
أن الذات نحد نفسبها بطيعتها وبالضرورة ؛ وتدرك هذا التحديد 
لنفسها بواسطة اللاأنا الذى تضعه هى تفسها فى مقايل نفسها . 
وبسارة أوضح » إذ من طبيعة الذات أن تضع لنفسها حدودا بأن. 
تتصور فى مقابلها شيعا يضادها هو اللا أناء وفى هذا تتكون فى 
حالة تأثر » لكنه تئر صادر عن نفسها » لاعن ثىء خارج عنها . 

وهكذا اتهينا فى الواقع مع فشته إلى استبعاد الثىء فى ذاه 
مهائياً باعتساره شيعا قاك_أ بنفسه مستقلا عن الذات . ول ببق بعد 
هذا إلا الذات أو الأنا ٠‏ والذات أو الآنا هى الوجود المطلق . 
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وذدك أن قول الإنسان : أناموجود - وهو الواقعة الأصلية التى 
سداً منبا كل تفكير فى الوجود كا عامنا دكارت - لو تعمقنا 
معثاه لوحجدناأ أنه دل عل أن هناك < ذاتا » » وآن هذه الذات 
تضع « وحوده|» و3 ينةسبها » . أعنى أن الذات تضم تفسمهاأ ؛ هى 
موحودة ووحودها مستمد من ذانما » لأنباهى التى وضعت وجود 
تفسها بنفسها . ولا عكن الذات أن وضع بشى' غير تفسها ؛ وهى 
فىفعلها ‏ ووضعها نفسها بنفسبافعل ‏ لاتتعاق إلا بنفسها . فلا مها 
موجودة ووحجودها من ذاما يمكن أن قال عنها إنا موحجودة 
وجوداً مطلقاً » أو بمارة أخرى » إلا الوجود لأطلق . وفضلا 
عن هذا فإن كل معلوم موضوع ف الذات » ولا يمكن أن يكون 
غير موضوع فبها » أعنى أن كل شى” مرده إلى الذات» وطذا ف نبا 
من هده الناحية كذلك ليست فقط ذاتاء بل والذات الطلقة التى 
برجم إليها كل وحجود . ومن هنا ةلد قدينا على للوضوع ون ببق 
لدينا غير الذات ٠‏ الذات للطلقة التى تضع نفسها بنفسهاء وى 
وصّعها تمسسها تضع كل الأشياء ا توحدها ومخلقها . وعل هدأ 
النحو قامت للثالية الألمانية تمثلة فى أقطابها ااثلاءة : فشته وشلنج 
وهيجل » عل أساس انقضاء على لأوضوع ورفم الذات إلى مرنية 
للطلق » وإن اختلفت وجهة النظر فى محديد ماهية الذات : فهى 
الآنا المطنق عند فته » وهى اطُوبية بين الذات والموضوع عنك 
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شلاعج » وهى الفكرة اللانبائية عند هيدل ؛ وبالتالى على أساس. 
فدكرة القىء فى ذاته بوصفها بقية من بقايا الواقعية» وأن ىق 
دخو طا عل المثالية هحنة و إفساداً , 

وهنا جاء شو مهو رفو صِع مشكلة الفىءق ذاته وضِعاً جد يدا 
فيه أذ بالتقد الذى وجه إلها » وفيه أيضاً أخذ بالفمكرة ذاتها 
من حيث المبداً » مع تغيير حاسم فى المفهوم . 

فقد عرف شوبئهور فلسفة كنت بواسطة أستاذه شولتسه > 
الناقد اللاهر لفلسفة كنت وخصوصاً لمكرة القىء فى ذاته عنده 
- فبو صاحس النقد الذى ذ كرئاه افا وقلنا فيه إن كنت قد 
تناقض مع نفسه حين جعل مصدر الإحساس الشىء فى ذاته ثم قال 
من بعد إن ماينطيق على التجربة من صور وقوانين » ومن بيبا 
العلية ؛ لا ينطيق على الأشياء فى ذاتهاء و بالتالى أنكر هنا انطياق. 
العلية علىالشىء فى ذاته؛ بِدنما هوفىقوله الأول آثيت هذا الا نطباق. 
فكان من الطبيعى إذاً أن يغبم ونون كنت مو خلال ولس 
على الأقل فى أول الأمر وحن تمبد شوبئهورفملا قد اخضع فكرة 
القىء فى ذاته عند كنت لنقد عنيف منذ اللحظة الأولى . فتراه 
لأولا فى وسالة الد كتوراه : « الجذر الرباعى لمداً العلة الكافية » 
( سنة ١481+‏ )لا يكاد يذ كر الغىء فى ذاتنه غير مرة واحدة » 
ومن أجل امهامه ؛ بلوف الطبعة الثانية استعد هذه السارةاتخاصة 
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به ٠‏ وفيا تخلف لنا من مذكراته عن سنة 1431 141١8 ٠‏ يقول 
صراحة إن فكرة الشىء فى ذاته عند كنتهى نقطة الضعفالبارزة 
فى مذهبه » ويمحجب من أن كنت لم محلل فى دقة مضمون هذه 
المكرة ؛ وإلا لشين له وشيكا أننا إذا انتزعنا منالموجود امتثاله » 
أغق ها قدر كه اللو اسح لا بق منه شىء ٠.‏ شم بردد نقد أستاذه 
شولتسه فيةول إنه لا يغبم كيف إن كنت » بعد أذ قرر صراحة 
أن استعال للقولات يحب ألا يتعدى تطاق التحرية » لتحدث مع 
ذلك عن القىء فى ذاته بوصفه علة الظاهرة . ويتعءق هذا النّد 
فى صورة أدق فى الملحق الذى أضافه إلى الجزء الأول من 

ارئيسى » نحت عنوان : « تقد فلسفة كنت © فيقول إن كنت لم 
2 ضع فكرة أأء شىء فى ذاته لتحليل مفصل دقيق » وإعا يقول بها 
ل ساس عقا لهات شن أن التعرية على العا م المرتى » لابد 
أن تكون له علة معقولة» لاه بالتحرسة ولاه بالمستمدة 
من التجربة . وهو لستخدم هذا البرهان بعد أن قرر من قبل 
مراراً أن تطبيق المقولات » وبالتالى مقولة العلية » مقصور على 
اتنجرية المكنة ,وان هلا اللتولات ماقى إلااصوى دنه لاهن 
تنحصر كل مبمها فى ترتيب ظواه رالعالم المحسوس ؛ آما وراء هذا 
اا لجال لاا ذإن كنت يحرم بشدة تطبيقها 


على أى شىء خارج التجربة » ويقضى على كل المذاهب السابقة ع 


وو 


لأا لم تلتزم تلك الهدود . والواقع أننا نطبق انون العلية على 
التأثيرات التى تعانها أعضاء الم سلدينا ‏ لكن » وطذا السبسعيته 
هذا القاتون مصدره ذابى ء كالإحساسات سواء بسواء » ولامكن 
أن يقضى بنا إلى الشىء فى ذاته . والأق أننا ما دمنا نسلك سبيل 
الامتثال» فإ ننا لاستطيع مطلقا أن نتعدى الامتثال» لآن الامتثال 
كل مغلق لا يسرى منه شىء يؤدى إلى الثىء فى ذاته » هذا الذى 
مختلف كل الاختلاف عن مضمون التحربة . هذا إلى أن كنت قد 
أخطأ فى عده الثىء فى ذاته موضوعاء لأن كل «وضوع يجب 
أن يكون فى زمان ومكان وخاضماً لقانون العاية » با هو يول 
عن القىء فى ذاته إنه خارج عن الزمأن والمكان والعلية . 


لكن هل معنى هذا أن الشىء فى ذاته لا وجود له على 
الإطلاق ؟كلا » وإعا معناه أن هذا ليس طريق الوصول إلى القول 
بوجود الشى* فى ذاته . فالقول به قول صادقء لكن البرهان الذى 
ساقه كنت لاتدليل على وجوده غير صميح ولا مد إلى المطلوب 
على وحجه منطقق سليم / أى أن النتبحة صادقة ولكن المقدمات 
كاذبة . وقد تنتمج نتائج صادقة عن مقدمات كاذية . وا السبيل 
القويم إلى إثيات وجوده ونحديد ماهيته يكون بالطريق المباشر » 
طريق العيان حيث هو ء أعنى فى الإرادة » اانى تظبر مباشرة لكل 
إنسان على هيئة الأساس فى ذاته لكل وجود ظاهرى . 
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وليس المجال هنا جال التحدث عن الإرادة بوصقبها الثشى 
فى ذاته » لأننا ستكرس طا القسم الأ كبر هن هذا الكتاب ؛ وإعا 
ريد هنا أن نين الدافع الذى حدا إشويمورإلىالقوليالثى فإذاته 
527 » على افتراض محقيق معناه بالدقة فما بعد» بعك أن كان عمل 
حتىالآن إلى استعاده نهائياً على نحو ما قعل فشته قبل ذلك بقليل . 

وبيان هذا أن شوبنهور لم يتأثر بكنت كسب إلى هذا الحد 
الكبير » بل تأثر أيضا١‏ وفى الوقت نفسه تقرباً » بأفلاطون . فقد 
أخذعا نصحه به أستاذه شو لتسهمن:و جيه العناية كلها إلى أفلاطون 
وكنت والانصراف حما عداهاء خصوصاً عن أرسطو واسبيئوزاء 
وقد كان لاسبينوزا فى ذلاك اين رواج شائل فى الفكر الاالمالى 6 
خصوصاً عند أصحاب التزعة الرومنتيكية من فلاسفة وأصحاب فن. 
وكان تأثره بأفلاطون لسير جتبأ إلى جنب مع تأثره يكنت » وإن 
كان تأثره بالا خير بطبيعة الخال » أعمق وأازم » نظراً إلى دوح 
العصر ء تلك الروح النى فرض كنت نفسه عليها بكل قوة و تفوذ. 

وهنا عند أفلاطون وجد مذهب « الصور » أو المثل » 
فأعجب به كل الإعجابحتى كاد أن مهد فيه مايستذنىبه إلى حد غير 
قليل عن مذهب كنت. فا ننا هده بزداد تأثراً بمذهب الصور حتى 
ينتهى فى هذا العبد عينه ؛ السابق مباشرة على وضعه فلسفته قى 
صيغتها النهائية فى كتابه الرئيسى» إلىالقول يأن «الصور» أوالمثال 


و5 


عند أفلاطون هى بعينها ١‏ الى“ فى ذاته » عند كنت . ولم لا » 
وها يتفقان فى الصفات المميزة » ونعنى بها : أنهما عاريان عنالزمان 
والمكان » خارجان عن التعددء لا مخضعان للتغير » وليس عت 
مجال للتحدث بالنسبة إليهما عن بدء أو نباية ؟ لكنه ل يستمر على 
هذا القول بأن «الصورة» هى «الشىء قى ذاته » طوبلا » ب لضاف 
إليبما سريعاً < الإرادة »> بوصمها هى أيضاً الفى'ق ذاته . فالإرادة 
والصورة والقىء فى ذاته كلها عمتى واحد . لكن كان عليه أن 
يحددالصلة بين الصورة و بين الإرادة طر يق ةأدق وأعمق: فةال إن الواقعم 
هو أن « الشىء فى ذاته » عند كنت و « الصورة » عند أفلاطون 
ليسا شيعا واحداً بالدقة ءو ]عا هها متشاءبا نكل التشابه ولا ختامان 
إلآ فى ثىء من التحديد البسيط . أما « الإرادة » فبى ص بالدقة 
« القىء فى ذاته » الذى قال بوجوده كنت » وأنكر مع ذالكه 
إمكان إدرا كه . فا الصلة إذن بين « الإرادة » وبين < الصورة » ؟ 
إن ه الصورة » هى أول مظهر مو ذوعيى « للارادة > » أعنى أنها 
التحقق ال موضوعى الأول للارادة بوصغها الشىء فى ذاته . والذى. 
اضعر شو بنهور إلى هذا ااتعديل فى النظرة إلى الصورة هو أنه 
وجدالصور متعددة , فلس تهناك صورة واحدة ء بل هناكصور 
عدة بقدر الأشياء الوجودة ؛ وهذا التعدد فى الصور قد اضطر 
أفلاطون نفسه إلى اقول به » وإن كانت فكرة الوحدة محدثه فى 
(م - ه شبيهور) 
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صمت ملح بوجوب إتكار هذا التعدد . فلكى محتفظ لايد الأول 
إذاً بوحدته » لا بد لنا أن تضبع ال العووة يا أول شيئا آلخر 
يصلح أن يكون واحدآ . وحث شو بهو ر عن هذا الذىء فوجده 
متحققاً فى «الإرادة» » فقالعنها إنا هى الشىءق ذاته » أماالصورة 
ذانها التحقق الموضوعى الأول للارادة . 


استعاد « الثىء فى ذاته » إذرفكف وحوده من جديد عل 
يد شوينهور » لكن بعد تعديلالمقدمات التى تسوق إلى القولبه» 
أعنى مصادر المعرفة ؛ وبعد فبمه و#ديد ماهيته على و مختلف . 
وطهذا اهو تيور لنت ف الثناء على كنت ء ويعد أعظم ماه 
تلك التفرقة التى وضعبا بين الظاهرة وبين الشىء ذاته لكنه لم 
يفعل ذلك ى يأخذ عا قال به كنت بمحذافيره » بل لكى يعطى هذه 
التفرقة كل معناها و.بهها كل ما تحتمله من حدة . ذفان كنت قد 
وضع هذه التفرقة » لكنه لم يستخرج كل ما محتمله من نتاتم » 
ولم عيز عييزاً دقيقاً بين طرفيها » بل كاد » كا رأينا » أن يجبعل 
الحدود بينهما مفضية بعضها إلى بعض » وكل هذا بطريقة فيها فى 
الواقم خيانة لأصول منهحه . 


والآن » ماهو المعنى العميق الحقيق طذه التفرقة ؟ 


إن الناظر إلى ما محيط به فى الكون نشاهد كرات لامعة 


ب 


متناهيةالعدد تسبح فى الم كان اللا حدود ؛ وعدداً ضئيلا لايتجاوز 
الاثنتى عشرة كرة أصغر حجماً وأسطع ضياء تتحرك حول كل 
واحدةمنها » ياطنها حار وظاهرها بارد متصلب » وبرى كاثنات حية 
عاقلة قد نشأت مما ران علبها من عفن . وهذا هو العا ما يتراءى 
أمام ناظريه . ذاذا حاول أن حدق النظر قليلا فيا يتراءى أمامه » 
فسرعان ما يتناوله الجزع الذاهل وهو يإشاهد نفسه وسط هذا 
المكان اللانبا ىدون أن يدرى من أبن ألىو إلى أية غاية هو سابر» 
ومن حبوله ملابين الكائنات الشيمهة به » وكلها فى تدافع ومياع 
وفناء وميلاد ,استمرار . حتى إذا ما هداً روعه قليلا » تأمل قَْ 
شىء من الطدوء هذا المنظر الرائم » ولكنه هدوء لا يزال يخضع 
لا استولى عليه أول الأعس من يبر وعجب ؛ فلا زال العا يفرض 
نفسه على شعوره بقوة وسلطان لا حد طما * فلا يحس بنفسه فى 
الواقع وسط هذا الكو ناللانهانى » وبالتالى برى أن العالمالخارجى 
هو الواقع وهو اللمقيقة » »وما شعوره إلا ومضة عايرة قد فنيت 
وسط بأهر توره » فيتسى افليس وري | مره إلى العالم الحخيط 
كي يدرك قوانينهونظامه » ويتين حقيقته . وهذا هو العم المع 
الدقيق » اعى العلم الوضعى الذى لا يصل فى الواقع إلا إلى إدراك 
القوانين النى مخضع طا ظواهر الوجود . 


وهنا قد يحلو له أن يتسائل : هل هذا العالح الخحيط بى موجود 


م" 


حقا ؟ أو قل هذا : هل العام 5 أتصوره هو لعيئه العالحكما هو ق 
ذاته أى ف الواقم؟لكن ماالصلة بين المالم المتصور والعالحالواقمى ؟ 
غير أالصلة لاتدرك إلابالمقارنة» والمقارنة لا تكون إلابينطر فين 
ولا » وطرفين معروفين ثانياً » فبل عة طرفاق ؟ وإذا كانت المثل 
كذلك » فبل أعرف هذين الطرفين حتى يكون فى وسعى يعد أن 
أعقد بنهما المقارنة ؟ لكن إذا كنت أعرف الطرفين » فكيف 
يحد, لى أن حدث عن طرفين اثنين ؟ أولست أقول إن أحدالطرفين 
هو وحده الذى أستطيع أن أدركهء أما الآخر فليس م أدركه . 
لكن هذا القول لا يتأى إلا إذاكان لى علء فى الواقع يبذا الى 
الذى لا أعلمه » حتى أقول إنه مختلف عن هذا الغىء كا أعلمه »> 
وهذا كلام فيه دور : ولا بد أن يكون فيه هذا الدورء لأن كلل 
شىء فى الواقع مرده بالنسبة لى إلى المعرفة » معرفتى أنا الخاصة ٠‏ 
فأنا "تصور عالماً » وهذا العالم لا أستطيع أن أقول إلا أنه هو 
وحده الحقيق » لأنه إذا كان عت عالمم آخر هو الحقيق » فلاسبيل 
لى إلى إدرا كه » فلا أستطيع حتى التحدث عن وحوده » ناهيك 
ععرفة حقيقته وخواصه . ولكن » ما الداعى يمد هذا كله إلى 
افتراض وحود مثل هذا العالم الحقيق المزعوم » وليس فى وسعى 
يا هو ظاهر أن أُصل حتى إلى وجوده ؟ أو ليس مبداً الاقتصاد 
فى المكر يقغى علينا دا بعدمالتكثير فى الفروض أو المبادىء 
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تجا سي المأقيقة اليقينية الأولى بالنسة إلى" هى 

حقيقة المكر أو ال؟ شعور » م عامئا دكارت اوال داف فتمد 
منها وتقوم صحته علمها فى إذن تقطة اللدء التى لمحب أن سداآ 
مها كل نه كير فى الوجود - 


فا معنى هذه المقيقة فى الواقع ؟ معتاها أن كل ثىء مرجعه 
الفكر أو ان شعور ع معتاها أن هردأ العالم الذى مهرنى ل الاص 
بعظمته وجلاله معلق مخيط دقيق كل الدقة » هو الفكر أو الشعور 
معناها فى نباية الأمى أن الشرط الضرورى وجود العام » والذى 
بدونه أن :كون طذا العالححة فيقة وجودية » هوالفكر أوالشعور 
لأعنى الذات العاقلة الشاعرة الفكرة 5 

هنا ترىالواقعى قد أنغض إليكراسه وتبسم من قولك ضاحكا 
منكراً . فتقول له : إنك تبداً فى الواقم من فرض لا تقدم عليه 
أدنى دليل » لأنك تفترض وجود عالم خارجى لا سبيل إلى القول يه 
إلا بواسطة القكر أو الشعور » والفكر أو الشعور هو وحده 
الحقيقة المماشرة » فرد كل شىء قى فى الواقع إليه . وهذا واضح كل 
الوضو مح : لأن الوحود ا موضوعى 6 أىخارج الذات المدركة » لأى 
شىء . معناه أن بعت ذاتاً تدرك وفى مقابلها موضوع مدرك ع ولا 
كانت اللقيقة الأولى الماشرة اليقينية هى وجحود الذات » فإن 


١١ 


وجود الموضوع إذنْ مشروط بباء أو بعبارة أصرح » لا وجود 
للموضوع إلا فى الذات . 

فيعترض عليك الواقمى قائلا : ولكن ذالى أناهى الأخرى 
موضوع بالنسبة إلى شخص آخر » فهى إِذن امتثال -فسس ء أعنى 
لا وجود طا إلانى ذهن الآخرين . هذا » وأأت تقول إن المقيقة 
الأولى المماشرة هى وجود الذات بوصفها قائمة بنفسسها وبالتالى 
لاحاجة بها إلى غيرها من أجل أن دوجد . فان قات بهذا » فأنت 
مضطر أيضا إلى القول بأن كل شىء آآخر له وجود قاثم بنفسه » 
لأنه فى نفس الوضع الذى أنا فيه بالنسبة إلى الشخص الآخر المدرك. 
فاما أن نكون جيم امتثالات وبالثالى موضوعات » وإما أن 
نكون ججيعاً ذوات . وأنت قد بدت بقولك إنك ذات » بل 
بنيت على هذا القول كل برهانك وكل نظرتك ق الوجود » فلايد 
من التسليم معى إذن بأنكل شى' ذات» أعنى أن له وجودا مستقلا 
نأا بنفسه » وليس امتثالا خحس . 

فلا بسعك حينئذ إلا أن تقول له : على ١‏ سلك قليلا» أمها 
السيد ! ذفان هذا الشخص الآخر » الذى اعد نفسى بالنسية إليه 
موضوعاً ء ليس فقط ذاتا » بل هو فرد عارف مدرك . وهو فى 
معرفته لى وجعله لى فى <الة موضوع بازاء ذات » إعا يد ركنى على 


+١ 


أنتى موجود فى المكان » أى أنتى شىء بمتد قابل للغمل » أى أنه 
لامدرك منى إلا الوجود المسمانى » وهذا الوجود هو وحده الذى 
ومن امتثاله ٠‏ أى الذى «عتمد على ذات مدركة ممتثلة فى 
وحوده . أما أنا كذات مدركة شاعرة» كذات ليست فالمكانء 
فلا ممكن . أن كون موضوعا بالنسية إليه » بل أنا دات بكل معنى 
الكلمة » أى : ثىء قائم بنفسه لا استمد وحوده من غيره » وف كلة 
واحدة » «قئى” فى ذاته»> . والثى قى ذاته لا يمكن هذا الاعشمار 
أن يكون موضوعاً على وه الإطلاق . ولعلك تسألى بعد هذا 
فتقول : ه لكل فرد إذن عكن أنبعد «شيعاً فذاته» ؟ وأنا أيادر 
فأجيب : هذا هذا ء ولكن ليس بالدقة وبهذا التعبير والتحديد . 
وا الأدق أن تقول : إن كل فرد مشارك فى « شىء فى ذاته > 
واحد » هو مظبر موضوعى لتحققه » وااقرن الوشوص تياد 
ومن هنا تتحدثء و الأفراد وو صعةه ة اججع » أما «ااشى' فى ذاته» 
فأخص خصائصه الوحدة . ذاذا عدت من جديد سنا لى عن هذا 
« الشى" فى ذاته » ماهو » فلن أسمفك الآن بالمواب 6 بلسادعكه 
تنتظر حتى أحدثك عن إرادة الحياة ٠‏ 
فلتسلم معى إذن بأن « العالم من امتثالى » . 


وهذه العيارة هى إحدى الدعامتين القويتيناللتين يقوم علمرما 


نف 


كلى مذهب شويئهور ف الوجود » وها يلخص الجانب الفكرى 
بأسره من نظرته فى العالم » بِيما الجانب الوجودى باخصه قوله : 
< إن العام إرادة »6 . وطذا جعلها نقطة البدء فى فلسفته » وحجر 
الزاوية فى بنائه للذهى » استغفر الله ! بل فى كل مذهب كن أن 
يقول به إنسان . ومن هنا بردد هذه العبارة داكا وكا مها اللغمة 
السائدة فى كل هذهااسيمفونية الرائمة الى أتعاهامذهيهف الو جود ء 
ويتحدث عنها فى طجة تذ كرنا بحديثديكارت عن عبارتهالشبورة 
< أنا أفكرء فأنا إذن مو جود > » طحة توكيديه قاطعة . فينعتها 
بأنها فى وضوحبا وفرضها تفسها على كل عقل كبديبيات إقليدس فى 
الهندسة سواء إسواء ؛ولن يتهمهما إندان إلا ويؤمن سربعا مباء 
وإن يكن رد عاعبا غي ركاف طذا الإعان واليقين » لأنبامن تلك 
الحقائق البسيطة الى هى صعبة بقدر ماهى إسيطة » أو التى هى 
أصعب مايكون لأنها من أسط مايكون . وإذاكانت هاهناحقيقة 
قبلية أولية » فعى تلك الحقيقة » لأنبا أ كثر عموما من كل حقيقة 
خض ه مثل الزمان واللكان والعلية » لأن هذه الأقائق تنفترض 
مقدما تلك الحقيقة . فا نالزمان لامجال للتحدث عنه قبل الاعتراف 
بوجود موضوع كر فى زمان » وهذا اللأوضوع إستازمو جود ذات 
فى مقايله » و إلا لا أمكن أن لسمى هوض وءاً 6 ولامجالأ يض للتحدث 


عن مكان » إلا بوصفه الشىء الحاوى لموضوعات تفترضهى الأخرى 


رف 


.ذوات تقابلها » كذلك العلية أسبة بين و ختويها نك بوسك هيا و امن اه 
ذوات وموضوعات يعضها وبعض > وأيا ما كان فى تفترض داعأ 
وحود الذات والأوضوع . فمكان هذه الأقيقة » وهى ااتفرقة بين 
الذات وبين الموضوع » والتى مساوت بكل دقة » هى 
أعم الحقائق وأولاهاء لام نما تفترضها كما اسن 

وإداكانت هذه متها » فلنتعمق إدن معناها . 

ومعناها هذا عل أتماء ملاثة : فهى أولا انشارة التى يهب أن 
وضع عل كل فلسفة .قدية » أعنى حقيقية وهذه الفلسفة المقدية 
هى التى وضع أسسها الأولى كنت حين قال إن عال الأجسام بدون 
الذات الملفكرة لا وجود له ء ومبذا أحدث ثورة فى الفلسمة كلبا 
الشبه ثورة كوبر يكس فى عام الفلك ٠‏ ذاإن كوير اه قد فسر 
المركات « الظاهرة » للا جرام المماودة على أساس أنبأ تقو 

حركة الملاحظ على الأرض » أعنى أن اكوا كب الثابتة نا 

فى ذانها » وإعا الرالى هو الذى برض فمبها الك رو لتك هو 
الآخر يقول : إن الحواص « الظاهرة » لاواقع مرجعها إلى عقل 
المدرك أو العارف » عمنى أن الآشياء ذاتها ليست زمانيةولامكانية 
وإبما ظبورها لنا على هذا النحو برجع إلى طبيعة العقل الإ اسالى 
نفسه الذى لاستطيع أن يدرك الآأشياء إلا وهى حالة فى مكانت 
وساردة فى زماف وافكل:قده القورة +١‏ بح الزمان فينا » بعدأن 


ا 


كنا تحن فيه لآن الأصل فىكل قول بالوجود »5 يول شوبنهورء 
هو الفكرة 5 الشعور » والإنسان لا لسمتطيع أن مخرج عن نطاق 
فكره أو شعورة من أجل أن ينظرق الأشياءالخارجة عنهالمتميزة 
منه باأعتدار مما هج هو أو هو فى » لأنه لا اتصال فلتا بين 
الذات وبين الموضوع » نظراً إلى أن الرابطة بين الاثنين لا عكن أن 
تقوم إلا بواسطة قانو نالعلية ء قبو وحده الدى إسممملنا بالا تقال 
من شىء معلوم إلىثىء آآخر مختلف عنه . وقانون العلية إما أزف. 
يكون موضوعياً أو يكون ذائياً ولا عكن أن يكون الاثنين معأ 
وأيا ماكان » فإ نه فى أحد الجانبين » فلا يصلح بالتالى لأن يكون 
معقد الصلة بيسما فاذا قلنا مع لوك وهيومإنه من أصل مو ضوعىٍ 
لأنه مأخوذ من التتجربة » وبالتالى ينتسب إلى العالم المارحى ء فلا 
يصاح إذن أن يكون ضامتاً الحقيقة وجوده » لاأنه فى هذه اللالة 
سيكو قانون العاية ثابتاً «التجرءة ء ومن ناحية أأخرى ستكون 
حقيقة التحربة ثابتة بقانون العلية ‏ وى ٠‏ و إذا قلنا على 
المكس من ذلك مع كنت إنه من أصل ذاتى » فن الواضح إذذا تنا 
سنظل داا مغلقاً علينا فى داخل دائرة الذات » لا ننا إن قلنا يأن 
هناك أشياء خارجية فى ذاتها هىالأصل فى إحساساتنا ٠‏ فاننا نطق. 
هنا قانون العلية » وقد قلنا عن هذا القانون إنه من أصل ذانى م 
فكأ ننا سنظل باستمرار داخل داترة الذات . 


١ 


وأ كثرمنهذا » [السنا بحل ؟ فن يدرىءفلعل الياة كلها أنذنكونث 
حااً وإلا . قا هو المعيار الم حيح للكميير بينا خم وبين الأقيقة »> 
بين الشبح أو الوثم » و بين الموضوع الأقبتى ؟ لقد قال فر من 
الفلاسفة إن هذا المعيار هو درجة الوضوح والعمييز فى الإدراكات > 
فهى أقل فى حال الل ؛ أ كر فى حالة اليقظة . ولكن هذا المعيار 
فاسد » واضح البطالاث » لآتهاه نال أن يكوث فى وسعنا المقار نه 
بين الخالتين » لابد أن تكونا معأ حاضرتين » ومن المستديل على 
المرء أن تكون الخالتان حاضرتين معاً أمامه يتأملى ثم يعقد بينهها 
المقارنة » وإذا كان تالمال كذنك ء فلا مجال إذن لامقارنة » و بالتالى 
لاستخدام هذا المعيار -قد نقالإنناتذ كر الحلم 5 ْم تقارن ذ كرى. 
الحلم بالحقيقة الواقعية لحن ع اأرد على هذا ا دان ٠‏ وهو أن 
رد الذذكرى كاف لإضعاف درحجة الوضوح.٠‏ ٠فهذا‏ المعيار إذن خاطىء- 


هناك شعياز الك اليه كنت .وهو أن اوضاط التصوراكد 
أو !لامتئالات فما بينها وبين بعضعلى أساس قانوق العلية هو المميز 
بين الحياة وبين الام . ولكن هذا المعيار أيضاً ليس بأسعد حظا 

من الآخر » لأن تفاصيل الم : تتسلسل هى الأخرى عا مدا العلية 
فى مختلف صوره » ولا ينقطع هذا ااتساسل إلا بين لم وحأة 
أو بين حلم وآآخر . فكل ما عكن أن يقال إذاً ء ىن هذا المعيار حو 
أن لدينا حاين ؛ أحدها طويل وهو اللْياة والآخر قصير وهو حم 


ا 


الوسن » وئيس بين الاثنيناتصالمسةمر لسيرعبى قانو زالعلية هذا 
حو رد شو يبمهورعل قول كنت . ولوامتدت به السن لكى يشاهد 
تطور عل اانفس اخاص باللاشعور ء لأ كد هذا الول أ كثر 
عأ كثر » فل يفرق حتى ولا بين الخل القصير وال الطويل » لأن 
الواحد فى الواقع استمرار ثلا خْرء وما الوعى إلا مظبر عرضى زائل 
لا يفرق بالدقة بين هذين الموعين من الم ؛ فكل شىء إذن حلم . 

ويضيف شو ينهور إلى رده الأول حبحة أخرىوهى أنه لو سأمنا 
بعدلا بسحة المنيار الى قال به كنت 5ه ذه الس حتيييدا 
استخدامه ٠‏ إن ل يكن من المستحيل لأنا لانستطيع إلا جد 
شاق » بل لا نستطيع إطلاتا أن تتتبع التساسل العلى حلقة -خلقةبين 
كل حادث عر فى الجاة الواقعية وبين اللحظة الخحاضرة » ولو أئنا 
لا نقول عنه مع ذلك إنهحلم هذا السيب ٠‏ وطذا قا ننا لا نستخدم 
هذا المعيار فى الحياة العادية للتمييز بين الحلم وبين الحقيقة ؛ وإعا 
الوسيلة الوحيدة هذا هى المعيار التحربى الصرف »ء معيار اليقظة - 
ومع ذلك فا أ كثر ما مخدعنا هذا الميار ! أليست هناك أحلام 
اليقظة . حين نكون منشغلين كل الانشغال عسألة من المسائل ؟ 
فى هذا النوع من الأحلام لا أستطيع أن عمز بالدقة بين كومها 
تجرى فى اليقظة وكونها تجرى فى النوم كِ وحينثذ ليس أمامنا 
إلا معيار كنت » إن تيسر استخدامه ٠‏ فان ل يتيسر » فايس علينا 


بايا 


أن نسحث بعد عتما إذا كاذالحادث الذى ص ينا حاءاً أوكان حقيقة. 
ما أشبه الحقيقة بالحلم إذن ! 

فلاعترف إذن آذ اللققة والخلم سيان ؛ ولا داعى للخجل من 
هذا الاعتراف » ذا ن كبار العقول من قدي الزمان لم يدوا حرج 
فى ترديد هذا . قوؤلاء حكاء الحند بيحاو طم داعا أن يشمهوا العالم 
بالحلم ع لا: مهم لم يدوا أشبمهاً أصدق مر:_ هذا التشبيه . وهدا 
0 ما يكرر القول بآن الئاس إعا يحيون فى حلم » 
والفيلسوف هو وحده الذى اول أن محيا فى اليقظة ؛ وبندار ». 
الشاعر اليوتانبى الغتانى ع ينعت الا نسان .أنه حلم الظل . وهذا 
شكسير من بين المعدثين قد عبر عن هذا أججل تعبير وأصرحه فى 
روابة « الماصفة »> فقال : « لقد بركنا من تقس المادة الى صنمت 
منها الأحلام ِ وحياتنا الضئيلة حيط يها الحلم » . ثم كلدرون »؛ 
زعم المسرح الأسانى ؛ قد حمل من هذا اللءنى مسر<ية من أروع 
مسرحياته الفلسفية . دل على موضوعب_ا عنوانما » أالاوهو: 
2 الحياة حلم > . 

وهذا يغشى بنا إلى التحدث عن المعنى الثالى لتلك العبارة 
الرئيسية وهى أن « العالم + ن امتثالى » . فقد تين أنا من هذا 
التحليل الأول لممناها سك وجود خارجى رده فى الواقع إلى 


خلا 


الذات . ومن هناكان مذهب شوبنهور فى المعرفة مذهب الذاتية . 
ذلك لأنه لما كان العالم من امتثالى » فليس فى استطاعة لأرء إذن 
أن يدرك العالم كم هو » إنكاذ هناك عالم ١‏ رخارج العالح الأمتثل؛ 
وإن كان فى وسمه » فكل ذلك لابد أذيم من خلال جهازنا العةلى؛ 
ونحسب طبيعة هذا الجهاز ستكون طبيعة هذه الصورة التى محصلها 
عن هذا العالم الخارجى المزعوم . وهذا ما أوضحه كنت أيضاً حين 
قال : « إن بين الأشياء وبيننا يوجدالعقل داكا وباستمرار » وطذا 
لا مكن إدراكبا بحسب ما عساها أن تكون عليه فى ذاتها » . 
فكل معرفة إذن دور فى نطاق العقل يم يدورالسنجاب ق المجلة» 
على حد تشبيه شو بمهور . 

العالم إذاً من امتثالى ب وبالتالى أستطيع أن أستنتج كل قوانين 
العالى من الذات . لكن» قبل هذاء هل الامتثال يجرى عب قو انين » 
والموضوعات مخضع لقواعد عامة ثابتة » وبعبارة أخرىٍ هل العالح 
بسير على نظام ؟ شوينهور يوكد هذا ودنظر إليه على أنه حقيقة 
واضحة لدرجة أنه لم بد يضع لنفسه هذا السؤال بطريقة واضحة » بل 
حدءله مصادرة أولى» أو وبالأحرى ؛ دمهية . وإذا كان هذا هكذاء 
فا عليه إذاً إلا أن سحث عن القوانين : أو القانون الذى مخضم 
له هذا النظام يأسره وومد ماود طاطم ل أ م وق 
طبيعة العقل نفسه أو الذات وئيس مستمداً من التحربة ؛ لأن كل 
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العام الحارحى المرعوم هو من الذات أو لسير حسب جباز الذات . 
ولهذا نستطيع من جرد دراسة تركيب العقل الإنسانى نفسه أن 
نستخرج هذه القوانين ( أو القادون ) التى سير عقتضاها الفكر 
والوجود مما . قا هى ذا هذه القوانين أو هذا القانون ؟ 


| نه قانون واحد هو السيطرعلى المكر والوجود معا » وهذا 
القانوث هو قانون أو هيدا د العلة الكافية » . فكل امتثالاتنا 
مرتية فيا بينها وبين بعض على نحو من شأنه أن حمل الواحد منها 
عمس تملأ بالآخر» ولا شىء مها يقوم مستقلا بنفسه أومتقصلا عن 
غيره ٠‏ وهذا الارتباط ارتباط منتظم ستطيع أن تعيئه قملياً ؛ أعنى 
قشل التحرية ضف مر كوراً قى طميعة الذات . ومع ذلك فَإِذْ من 
الأسر علينا أن نعين هذا القانون على وجه الدقة بطريقة بعدية » 
كى بواسطة النظر فى مضموذ التجربة وبمييز أنواع مافها مرك 
موضوعات وما خضع له كل نوع من مبادىء . وبعد تصنيقنا 
لكل هذه الموضوعات » أو الامتثالات » تفع بطر يقة قملية إلى 
أصول هذه المبادىء » أعنى الملكات العقلية التى مخضع لما 
ا موضوعات وتستمد مها المبادىء . 


فاذا اتبعنا هذا الهج وصلنا إلى أربعة أنواع منالامتثالات 
أو الموضوعات : التأثيرات الحسية ؛ والتصورات ؟ والعيانات 


لم 


المجردة ( الزمان والمكان )» وأخيرا المشيئات . أما التأثيرات. 
الحسية فيناظرها 2 دآ الديرورة »> أو المدا الفزيالى 3 أى العلمةه 
بالممى العادى ء» والتصورات يناظرها 2 فيد] المعرفة 30 المدل 
المنطتى » أى القوانين المنطقية للذهن » والعيانات المجردة يناظرها 
« ميداً الوجود > أو للداً الرياضى ء. أى الزمانية والمكانية » 
والمشيئات بناظرها «مسدأً الفعل > أوالمداً الأخلاق » أى الباعث 
وكل مدا من هذه المبادىء الأربعة مستمد من ملكة عقلية 
خاصة : فبداً الصيرورة له ملسكة « الذهن > ء ومبداً المعرفة له 
ملكة « العقل> »ومدذا الوجود له ملكة « الحساسية» » ودلا 
الفعل له ملكة د المس الناطن »> أو « الوعى الذابى > * 

لكن حذار أن نعد هذه المبادىء مستقلة ! إعا هى شكولء 
مختلفة بدا واحد هو مبداً العلة الكافية . وطذا لاسمه' 
شو يمهور ياسم المبادىء الأربعة » بل يقولعنها : « الذرالرباعى 
لدداً العلة الكافية » » ومبذا *عى رسالته للدكتوراه . فثمت جذر 
أو أصل واحد إذاً » له أربعة فروع . 

وقد عنى شوبنهور يتوكيد هذه الوحدة » استمراراً للتيار 
الذى بدآه رينهولد وبذل فيه جبوده كل من سالومون ميءون وبك 
وفشته » .وهو التيار الذى حاول أن بعل فى الشكول القبلية 


م١‎ 


العقل عند كنت ار شاط وتماسكا ووسة | كفا كتين نا 
مسي 00 
مدا العلة الكافية » وجعل منها شكولا خسب هذا المبداً الواحد. 
ومن هنا ئراه قد حمل على كنت حملة شعواء ساخرة فى نظريته ىق 
لال لت إن المقولات اثنتا عشرة مقولة » وقد 
كانت من قبل عشراً عند أرسطو » أول واضع للوحة ف المقولات. 
فنقد شوينهور « هذا الجباز المعقد من المقولات الكنتية الاثنتى 
عشرة »> » ويخاصة مقولة تبادل الأثر » إذ رأى فنها شناعة مخيفة 
مات امرتودا نو بالثشىء اف الوفن الذى هو بذانه 
علة ذائه أو ماهو «علة ذاته» . ول سق من هذه المقولات الائنتى 
عشرة إلا على مقولة واحدة» هى مقولة العلية. والواقم أن شو يمهور 
فى نقده مصيب . لأن المقولات عند كنت ليس بينها وبين بعض 
عاسك وثيق ء بل نهد على العكس من ذلك هوات غير معبورة بين 
الملقولات بعضها ويمض ما أدى إلى تعددها على هذا النحو ٠‏ هذا 
إلى أن كنتقد قال إلىجانب المقولات بالزمان والمكان باعتا رهما 
شكلين مجردين للعيان » دون أن ربط زنط وثنقا اوشنة وقق 
بينهما وبين المقولات » مع أنبا نشترك جميعاً فى كونها الفكول 
القلية للعقل . وطذا مجد النقد للوحة المقولاتما وضعها كنت 
يظور ولشدة منذا للحظة الأولى . ولكن أعمق نقد وأدقه هو ذلك 


(م ح- »5 شيمور ) 


للم 


الذى وحبه شو بو خهو صا و اشاقن تقدها يطر نقه موصو عية 
وذانية معا : فن الناحية الموضوعية أثدت بالتفصيل أن لا داعى 
لتسع من هذه المقولات » فأرجعها ججيعاً إلى واحدة ؛ ومن الناحية 
الذاتية فسر تكوين كنت للوحة المقولات على هذا النحو » يأن 
أرجع ذلك إلى عيب واضح فى فكره » هو أنه كان شديد الو لوع 
بالتناسب الممارى فى وضعه لمذهيه دون أن محفل أولا وبالذات عا 
تقتضيه طبائع الأشياء فى ذانها » فيضحى يبذه الأخيرة فى سبيل 
محقيق التناسب الاسجاى فى بنائه المذهى . 

والآن وقد ١‏ كدنا نشل ش_كول العقل القشلية » نستطيع 
مطمكئنين أن نتحدث فى إيجاز عن مسداً العلة الكافية فى شكوله 
الأربعة . ولنبداً عبداً التغير أو الصيرورة » لأنه أحمه ٠‏ فى نظر 
شوبنهور » ومن هنا كرس له كثيراً من التدقيق والنظر . فقال إن 
الظواهر مر تبطة بعضبا يبعض ارتباطا وثيةا حتى إن كل ثىء يتعين 
بشىء آآخرءوكل ظاهرة لسمقها علة أو ظاهرة هى السبب فى حدو مها. 
فكل تغير بحيل إلى آخر سابق عليه » وهكذا إلى غير نهاية . 
وسلسلة العلل متصلة . ومعنى هذا أولا أنها بالضرورة أزلية أبدية 
عمنى أنه ليس طا بدء ولا نباية » وطذا بسخر سخرية لاذعة من 
كل هذه التعبيرات الى استخدمها الفلاسفة الْمتأُطون » مثل العلة 
الأولى » علة ذاته» المطلق » وما شابه ذلك من أقوال فا إنكا 


لذ 


للتسلسل العلى المتصل . وثانيا أن العلية تسلسل » ععنى أن المؤر 
لأية. آن سبق ى الآثر» وطذا تغامن على كل من قال بتبادل الآثر » 
أعنى أن يكون شيعان يؤثر الواحد منهما فى الآخر فى نفس الآن» 
يا رأينا من قبل فى نقده طذه المقولة عند كنت : ومن هنا أيضا 
تراه يقول إن العلة بالمعتى الدقيق هى التغير الأخير الذى يسبق 
مساشرة حدوث الظاهرة وبرتبط بها مباشرة . 


وللعلية أنواع ثلائة : علية لا عضوية » وعلية عضوية » وعلية 
حيوانية إنسانية : والأولى هى العلية بالمعنى الضيق » والثانية هى 
المبيج أو الور » والثالثة هىالماعث . وعتازالعلية فى الحالة الأولى 
بالتناسب بين العلة والمعلول فى الدرحة » أعنى أن العلة فى حالة 
الأشماء اللاعضوية من آلية وفزيائية وكيميائية تنتج م نالأثر كن 
مافبها » فيحدث فى العله من الخد بتقدر ما فى المعلول مما محدثه 
هى » ولذا يمكن قياس درجة التأثيرعلى درجة المؤثر. و.بذا “#ختلف 
العلية العضوية عن العلية اللاعضوية » فإن مقدار العلة وقوما فى 
حالة العلية العضوية لا يتناس ومقدار المعلول وقوته ولا مكن 
قباسه به . وإعا تؤدى قوة العلة إذا كبرت إلى القضاء على المعلول 
أو التأثير الذى كن أن ينتج . ومن كلتا العليتين تتميز العلية 
الميوانية الإنسانية : فنى هذه الخحالة الآخيرة لا حاجة إلى 
اماس بين العلة والمعلول من أجل إنتاج الأثر . لكن ؛ وعلى الرغم 


5م 


من هذا الاختلاف بين أنواع العلية » ذا مها تشتر ك جميعا فى الخيربة 
العلية المطلقة. فالسلوك الإنسانى خاضم لعلية دقيقة محكة ضرورية 
بالطريةة عينها الى مخضم لطا الحجر ى محركه . أعنى أن عه 
نكر حرية الإرادة كل الإنكار » وينكر الاختيار لأنه برفض 
الإمكانية » أى إمكان وجود الإسان فى وضع ند نفسه فيه مخيراً 
بين فعائ مختلفين . وهذاكله لآن قانون العلية سود كل شىء فى 
الوجود عنتهى الدقة والإحكام . 

والعلية فى نسيحها هى المادة : لأن المادة جوهرها الفعل » 
ولا معنى لا إلا حدوث الأثر والتأثر » وحيث :وجد المادة يوجد 
الفعل » فهى إذن كل مامن شأ نه أن شمل : وإذا كانت المادة هى 
العلية » والعلية صورة قملية » لال مادة 00 صورة قملية » 
عمنى أنه لا وجود طا إلا فى العقل » أو مك ن أن لستخلص قليا 
منالعمل . والمادة الف لديف عا و عد ون ود 
خواص المادة على أساس قبلى خالص » فى مقابل خواص الزمان 
والمكان » وهى تتشابه عام التشابه . وأثم هذه الخواص أنبها أولا 
واحدة ء فليس عغتغير مادة واحدة» وما المواد المزئية غير حاللات 
نعانة ننإك المادة الواحدة الى يطلق عليها امم «الجوهر> »و هذا 
ناذه ,د عنع من محخول 0 تناعدها » يعضبها إلى 
بعش ؛ ذلا ثى يدل قدمليا على أن المادة الواحدة اامى ه«ى اليوم 
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وم 


رصاصء لا يمكن أن تنكون غداً ذهيا » لأن هذه أحوال لمادة 
الواحدة ؤس »ء والأحوال قابلة لأن تتغير و:تعاقب على الموضوع 
الواحد ء» وهو هنا المادة فالاختلاف بين المواد إذن اختلاف 
بالأعراض لا بالجوهر » وتلك خاصيتها الثانية ٠‏ وا خاصية ثالثة » 
وهى أنه ليس بن لمكن اتعور عداميا »كل ما مصاع تور 
هو انعدام ش_كوطا وكيفياتما » أعنى أعراضها -فسب . ومع ذلك 
نان من الممكن جر يدها فى الذهن » بمكس الزمان وللكان » أعنى 
أنه لس فى استطاءتنا محجريد الزمان والمكان فى المكر. وى 
استطاعتنا أيضا أن نتصورالزمان والمكان بدوز المادة ٠‏ وتفصيل 
ذلك أن الزمان وللكان عل درجة فىالعياذالقبل من اللادة » ولامكن 
بالفكر تحجر يدها ء أما للادة فا نها إذا اتخذتصورة الزمان والمكان؛ 
فؤن الفكر لا يمكته جريدها » أى تصورهما معدومة . وكل 
ما ستطيعه أن يتصورها متنقلة فىالمكان » أومتتايءة فى الزمان » 
لكن قز امخاذها صورة الزمانية والمكانية إيستطيسع الفسكر 
تجريدها وخاصية رابعة هى أن المادة ثابتة » ممعنى ألما لا تزيد 
ولاتنقص » وفى هذا بقاؤهاء ولا مخضم بالتالى للكون والفسادء 
وإعا فبها نتم الكون والفساد ٠‏ وهذا أخد القانونين الرئيسيين 
اللذن ' مضع ا المادة » و لسعى قأنون «بقاء المادة» . أما القانون 
الآخر فررقانون الّصورالذالى القائل بأن الشىء يظل مابتاً على حاله 


الى 


طالما ل يطراً عليه شىء آآخر يسيب تغيره . وكلا القانو نين مستخرج 
ساشرة مى المادة وصقها العلية 1 

وإذا أمعنا النظرق فكرة المادة هذه» وجدنا أولا أن شوينهور 
كان مثالا » متطرفا فى مثاليته » حينا جعل المادة من صنع العقلى » 
بوصفها صورة| قبليه من صوره » بل وصورته الوحييدة يوصفها 
العلية . فكان فى هذا أقريما يكون إلى المثالية عند فشته » ومن 
قبل عند بركلى حيما قفى على المادة. ولكننا نجده بعد ذلكه 
يضيف إلى المادة صفات تمل طا وجوداً مستقلا قائما بذاته ٠‏ فبو 
تقول إن فمها عنصرا يعديا ٠‏ وببذا العنصر تتميز فى قبليها من 
الزمان والمكان : فدرجة القبلية فى هذين أ كبر هنها فى المادة » 
ومصدر الاختلاف وجود ذلك العتصر البعدى الخالس . خصوصا 
وحن لراه ينعنها يأنها الموضوع الباق الثابت لكل أنواع التغير » 
وبأنامارية ع نكل صورة وكل كيفية . ومثل هذه النعوت لامكن 
أن تضاف إلى المادة إلا إذ كان طا وجود مستقل» أى إذا تصورت. 
على بحو ما يتصورها الفزيائيون . 

ومن أجل هذا كله عبد ياحثا عظيا مثل فولكلت يقول هنا 
إن شو ينهور بهذب قى فكرتهعن المادة بين النزعة المثالية الخالصة 
والنزعة الواقعية الساذجة : فالمادة من ناحية هى العلية » وبالتالى 
شكل من الشكول القبلية للعقل أو الشكل الوحيد القببىله » ويقول 


لالى 


عنبا بصراحة إنها < بالنسبة إلى العقل -فسب » وبواسطة العقل 
وحده» ولا وجود طا إلا فى العقل > . ولكنه من ناحية أخرى 
ينظر إلمها بعين العالم الطبيعى أو الفزيأ » فيتصور طا وجوداً 
مستقلاء وكنها الشىء فى ذاته . يضاف إلى هذا أنه ينظر إلا 
بنظرتين مختلفتين : فيحعلها معقولة من ناحية » لا معقولة من تاحية 
أخرى. هى معقولة ياعتبارها العلية » والعلية معقولة صرفة » لأنبا 
مقولة العقل الوحيدة ؛ ولكنها غيرمعقولة منحيث صلها بالزمان 
والمكان. فان شوبتهور يقول عن المادة إنها « حاصل ضرب 
الزمان فى المكان > » فلها منالمكان الثبات » ومن الزماف التغير. 
وإذاكانت كذلك » وكانت من تاحية خرف هى العلية » فان مقولة 
العليةمشتقة إذذمن الزمان والمكانء» وهذانْإذآحما الأصل . وهذا 
يضنى عل المادة طابعاً صوفياً لامعقولاءما يقول فولكلت عفضلا 
عن أن شوبتبور سيقول عن المادة فى ملاحق كتابه الرئيسى إنها 
الإرادة » أى الشى” فىذاته باعتبارها مدركة بالعياف» أى باعتبارها 
متخذة شكل الامتثال الموضوعى: فا هو مادة موضوعيا هو ذائيا . 
إرادة » والإرادة قوة مظلمة لا معقولة حمياء وحشية . فاذا كانت 
المادة مظهرها ال موضوعى » فكيف تكون المادة إذا معقولة ؟ 
فى فكرة شوبنهور عن المادة تذبذب إذاً » إن لم يكن فيها 
تناقض صريح . فكيف نفسره ؟ هل نقول مع فولكات إن ى 


2 


غكر شوبنهور ازدواجا أو تناقضاً موضوعياً » يمءنى أته قال 
بالأجاهين: الواقمى وللثالى معأوفى آن واحد ؟ أو ننكر » بواسطة 
هذا للنبج الموضوعى عينه » وجود هذا التناقض ءٍ فنحاول » ي 
فعل رولسن » أن رفع هذا التناقفض يطريقة عقلية مثدتين أن 
شوبنهور كاذ مثالياً ولح يكن أيضا ماديا ما ادعى فو لكات ؟ لن 
تقول هذا ولا ذاك » لأننا سنفسر السألة مستخدمين منهجاً آخر 
هو المهج التاريخى ء أعنى منهج التطور الروحى للفيلسوف ٠‏ 
وحينئذ نرى أن شوبنهو ركان ف الطور الأول الذى يتنهى بالجزء 
الأول من كتابه الرئيسى ( سنة 18١4‏ ) مثالياً واضاً » فقال عن 
المادة إنها من صنع العقن » ولا وجود ها إلانى الامتثال ٠‏ أما فى 
الطور الثانى الذى يتتهى بظهور الجزء الثانى ( 1445) وهير الطور 
الذى عتازخصوصاً بسيطرة فكرةالارادة باعتبارها الشىء فى ذانه 
على فكره » فقد كان ذاميل إلى المادية » وإن بتى إلى حد كير 
مثالا مع ذلك . ولذا نواه فى الطور الأول بٌكد دانما أن المادة 
من امتثال الذات ؛ بيما ئراه على المكس من ذلك فى الطور الثانى 
يقول عن المادة إنبا مظهر الإرادة » أى مظبر الشىء فى ذاه » فلها 
بالتالى من الاستقلال بالوجود ما للشىء فى ذانه أو بدرجة أقلعلى 
أقلتقدير» ولكن طا وجودا قأئماً بتقسهع ىكل حال إلى حد كبير. 
وهذا التطور فى فكر شو بنهور طبيعى : تقتضيه طبيعة التأثيرات 
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الى _خضع . فتدكان ف الطور الأول لا بزال شديد التأثر 
بالمثالية 5 يم الأكالى فذلك اين ء بيما كان فى الطور 
الثالى أ كثر حرية فى خضوعه لها وأ كثر ثاثراً بالترزعة المادية التى 
بدت تفرض تفسها على الفكر الأوربى » فى الريع الثالى من القرذ 
التاسع عشر أول الأعى والريم الثالث على وجه أخص » يفضل كارل 
فوجت وموليشوت وبيوشنر من الماديين الصريحين » وفويرباخ 
واكماز وما ركس من أتباع الفلسفة الهميجلية » تلكالمثالية المتطرفة! 
فكأن هذا التطور فى فكر شويئهور هو نفس التطور الذى سار 
عليه الفكر فى الزمان الذى عاش فيه : وهو تطور سار من المثالية 
المتطرفة عند فشته وهيجل » إلى المادية المتطرفة كذلك عند فوجت 
ودو شار . 

وتحسب أن فى هذا التفسير التاريتى ما يغنينا عن التعسف 
الذى اضطر إليه رولسن © وعن المشاهدة الساذدة التى قنع 5 
فولكلت . وإن ق الموار الذى صدرنا به هذا اللفصل لأججل تعبير 
بالأحرىفى جر ىتفمكيره العام » من مثالية متطرفةكادت أذتكون 
من نوع مثالية فشته » إلى مادية معتدلة اقتضاها منطق التطور 
الروحى الفكر الأوربى إيان تلك الفترة من الزمات 5 وناج مهن 
هذا كله ازدواج ماحك 6 أن ص هدأا التعمير : ازدواج هن حدث 
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أن لكل من الذات والمادة وجودها المستقل ٠‏ وامحاد من حرث. 
أن هذا الازدواج لايوجد إلا فى الذهن الذى جرد ء أما الاثنتان 
فى الواقع فايستا غيرجزئينضروريينفى كل لشملهما جميعا ولايوجد 
بدومهما »كالا بوجدان ها بدونه » وهذا الكل هو الإرادة ذات 
المظبر بن: المظر الموضوعى وهو المادة » والمظبرالذاتى وهو الذات , 
وهذا ما أله شوبنهور فقال : « إن العالم باعتباره أمتثالا ؛ العالم 
الموضوعى له إذا قطبان : الذات العارفة المجردة البسيطة ء العارءة 
عن صور معرفتها » ثم المادة الساذجة الخالية من الشكول 
والكيقيات . وكلاها غير قابل إطلاقا لآن يدرك : الذاتء لما 
الفىءالذى يدرك؛والمادة»لنها يدو ذالشكول والكيفيات » لاعن 
أن تكو ن موضوطا لعيان . ولكنهما معاً مع ذلاك الشرطان 
الموهريان لكل عيان نجربى. . . وكلاها ا تسب إلى الظاهرة » 
لا إلى الغىء فى ذاته 1 ولكنهما المادة الأولية الضرورية لكل 
ظاهرة وليس فى الإمكان محصيلهما فى الذهن إلا بالتجريد ع 
لأنهما لا يوجدان على صورة خالصة وفى ذامهما » . 

وهكذ رى أن شوبنهور قد انتهى فى الواقع إلى نوع من 
الثنائية ٠‏ وإذكانت هذا الثنائية موقتة لا تقوم إلا فى الفكر 
خسب حين التجريد . وهذا هو امعنى الثالك الذى رآه فو لكات 
فى عبارة شوبهور المشهورة : « العالم من أمتثالى » . 
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فلننتقل الآن من مبداً الصيرورة إلى مدا العرفة » وهنا بدلا 
من أن السود المسداً الأحداث المتغيرة » سيةوم النداً سدآ العلة 
الكافية » للحم فى عال التصورات . والتصورات هى الامتثاللات 
المجردة التى بالتفكير بواسطتها يتميز الإنسان من الحيوان ,4 
ومختلف عن موضوعات العالم ا لمك موصو عات 
مستقلة » بل هى جرهدا تكل مبمتها تركيب الأحكام أو القضايا . 

ومبذا مختلف قيمة < التصورات »© عند شويئهو عنها١‏ عند 
هيحل » فمءئد هيجل أن التصور هو الموضوع المقيتى ف اللنطق ؛ 
والحم بواسطة « التصور »> هو الذى بربط امول بالموضوع» 
ولكن فى اللوضوع نفسه ؛ٍ واليرهان بواسطة « التصور » هر 
الذى ينمى طميعة الرضوم ولوتكلف . « فالئيتة » بئموها من 
الئذرة » و بالحج على فيا »: أعى اتباتفير شيك ففيثاً 
ماهينها بن محصل عل عام وجودها ونضدها . وبعبارة أوضح > 
محن فى المم لا نضيف شيئًا جديداً خارحياً إلى للأوضوع وغير 
متضمن فيهعلى هيئة الكون » وإعا نحن تفصل و نعرض مايحتوى 
عليه الوضوع » وطذا فاننا نستخلص فى الواقع ماهو قاكم 
ماهو مجرد » أى ننتقل مر: التصور إلى الواقم - 
فكأن التصور إذا أغنى من الامتثال أو العيان التجريى : 
لأنه موجده والآصل فيه . وصدق الك إذن يستمد هو الآخر 
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من الموضوع نفسه مادام الح تنمية كسب لمضمون الوضوعء 
أعنى تفصيله وعرضه باطمماً . ومنهدا استطاع هيجل أن استخلص 
الواقم القائم العينى من التصور المجرد المنطق » وأن يشتق » فى كلة 
واحدة » الطبيعة من الفكر ؛ بعكس شو يمور الذى نظر إلىالتصور 
باعتماره أفقر من الامتثال التحر بى انقائم لأنه « امتثالالامتثال » » 
وكلا ازدادت درجته فى التجريد » كان أفقر . ولكن للتصور 
ميزة خاصة » هو أنه بيسر التفكير » لأن التصور أسط منالدرك 
المسى. ومع ذلك ذفان قيمة التصور دابا فى قربه من المدرك المسى 
والعيان الحسى » لأن هذا أقرب إلى الواقع المحسوس من التصور » 
ومن هنا حاءت أحمية العملية التى ربط فهها الإنسان بين التصورات 
بعضها و بعض من أجل بيان الاتفاق بين التصوروبين العيان » وهى 
العملية المسماة بأسم المج » وفيه نعير عن اتفاق أو عدم اتفاق بين 
الواقم وبين التصورات : 

فالمكم إذن يستمد قيمته من الواقع فى نهاية الأعس . أءنى أن 
كل حك لا بد له من علة كافية يثبت بها صدقه . فهو إذاً خاضع 
لمسداً العلة الكافية على صورة مسد المعرفة . وا هوإذاً هذا المسدآ ؟ 
للعرفة ذات أنواع أربعة فبناك أولا معرفة «نطقية وفمها يكون 
السك قاعا علىأساس حي آلخرع فعلته الكافية إذن حكم يستتخلص 
هو منه بالضرورة »كأ هى الخال فى الاستدلالات المباشرة وق 
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الاستدلال القياسى . فنحن لا تعتمد هنا إذاً على واقعة عايناها » 
أى لايتوقف السك الجديد على المضمون المادى لسك أو أحكام 
سابقة » وإمما الصدق فى الحم ستمد مر:_ الصورة التى لاحم 
أو الأحكام السابقة » ولهذاكانت الحقيقة حقيقة صورية خالصة ء 
والصدق صوريا صرفا ٠‏ ما إذا أعتمد المسم على عياذ جريبى. 
ومشاهدة واقمية عايناها » فان الصدق يكوف حينئذ معتمداً على 
التحرية ؛ وطذا سمى تحريبيا والمعرفة نتجريبية » وهو التوع الثانى 
من أنواع المعارف . وعت نوع ثالث لا نعتمد فيه على التجربة 
ولا على حك سابق » بل نعتمد فيه مباشرة على الشكول القبلية 
للمعرفة العيانية » أى على القوانينالقبليةالموجودة بالفطرة فى طبيعة 
العقل الإنساتى . ومن هذا النوع كل الأحكام الرياضية الخالصة : 
مثل + >* * ح 4ع زوايا المثلث تساوى ماكتين انل . وهذا النوع 
هو الذى وجه إليه كنت عناية خاصة وهعاه باسم الأحكام التركيبية 
القبلية . فهى تركيبية » لأننافى الحك تألى يجديد لا ستخرج 
مباشرة من مقهوم الشىء المحكوم عليه مثل اللمثلث هنا فال مثال 
الثاتى ؛ وقملية» لأننا لانلجاً فما إلى التحربة » بل نعتمد علىقو ا نين 
عىكنة فى طميءة العقل نفسه وسابقة على كل نر بة . وهذه الأحكام 
تعبر عن حقيقة لا هى منطقية » ولا هى مريبية » بل سعيها كنت 
بامم « المتعالية » أعنى السابقة على التجرية » ولو أنما فى داخل 


23 


نطاق العقل وليست < مالية » عليه . ولكن هذه الأحكام الثلاثة 
كلها تعبر عن تطبيقات لقوانين الفكرعلأحوال جزئية : أما النوع 
من الأحكام الذى فيه بعير عن هذه القوانين نفسما لا عن تطميقها 
كيه شو يمهورياسم الأحكام ذا تالمقرقةبعد المنطقية . فالأ حكام 
هنا» وعددها أربعة بالضبط » لا تعتمد على أحكام غيرها » دلعبلى 
الشروط الصورية لكل تفكير » المغروزة فى طبيعة العقل نفسه » 
أى تقوم إذآً على وقائع شعورءة مباشرة . وهذه الأحكام هى أولا: 
كل شىء يساوى مموع تمولاته أو صفاته ( قانوف الذاتية ) » ثانياً : 
لا مكن أن يضاف مول أو صتة إلى موضوع ويرفم عنه فى الآن 
نفسه ومن جبة واحدة ( قانون ااتناقض ) » ثالثا : م نكل حمو لين 
أو صفتين متقابلتين بالتناقض يجب أن تضاف واحدة إلى لالوضوع 
( قانون الثالث امرفوع)» رابعا: المقيقة هىالرابطة بينحم وثىء 
خارج عنه هو علته الكافية . 

وليس فى وسعنا هنا الدخول فى تلك المناقشات الكثيرة التى 
أثيرت حول قيمة هذا التصنيف » وإبا ننتقل مباشرة إلى الكلام 
عناليداً الثالك : مسداً الوجود الذى يسود الامتثالات المستخلصة 
من شكول العيان المجرد أو بعبارة أوضح الزمان والمكان . 
والامتثالات هنا تمتاز من الامتثالات المسية التى فى موضوع 
مبداً التغير بأنها امتثالات مجردة» أى غير صرتسطة بالتجربة » و إنا 
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التحربة هى التى 'ترتيط بها . فاو صرفنا النظر عن كل مادة حسية » 
تبتى لنا مع ذلك الزمان والمسكان . أما التجربة فلا نبق إذا صرف 
د المادة وبالتالى عن ٠‏ الزمان والمكانء اللذن منهما تنشاً . 
والمادة باعشارها الوجود الواقعىإعا 0 بفضل الزمانوالمكان» 
وقمل هذاكا قلنا من قبل » تكو جر بدأ 1 عكن تصور عدمه . 

ولحذا فان هذا المدأء أعنى مبداً الزمان والمكان » يسعى 
الوحجود » وهو يعبر عن رابطة بين الموضوعات » تسمى فى حالة 
الزمان با سم < الوضع > ٠‏ وللزماث بعد واحد » عمنى أن كل لح 

من الزمان ل السابق عليه مماشرة » أما جزء المكان 
فمتعين بأبعاد ثلاثة . ولسكن التعين فحالة الزمان تحدود ومشروط 
باللحظة السابقة بالضرورة ؛ أما فى حالة المكان فأية نقطة تصلح 
لتعبين الأخرى . وهذا ما يعبر عنه بقولنا إن المكاك. معرة ى 
الودود مطلقة وهانس صرف »ء بِيما اازمان تتابع فىالوجود مستعر 
ولا مانس خالصس . 

وإدراكنا تلروابط بين أجزاء الزمانوللكان لايم إلا بواسطة 
العيان المرد . فالأعلى والأسفل » والأعن والأيسر » والآماى 
والخلنى لا عكن القييز بينهما إلا بواسطة عياذمباشر ذه الروابط 
بين أحزاء المكان » أى بواسطة إدراك محرد مباشر للتلاصق فى 
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لكان ؛ فلا التجربة ولا اتصورات الذهنية المجردة قادرتان على. 
هذا الإدراك . وطذا 'رى شويهور #4مل بعنف على اطندسة م 
وضعبا إقليدس . فإ ف إقليدس يدع معان البينة العيانيةالبينة المنطقية 
التصورية فى هندسته . ومثله فى هذا » على حد لشبيه شو يمور ». 
مثل من يقطع رجليه اتسين معو كا على عكازة . ذلك أننا تشاهد 
في براهين إقليدس أنها تقنع اعقل » ولككن دون أن تنيره » أعى 
أننا نعترف بالضرورة يأن ما يرهن عليه إقليدس هو كا يبرهن 
عليه » ولكننا لا نتبين لماذا كانت الحال كذلك . « وطذا لشعر 
الانسان » بعد كثير من براهين إقليدس » بشىء من القلق الذى. 
بشعر به بعد مشاهدة ألاعيب الشعوذة » وبراهينه نشيه فى الواقعم 
هذه الألاعيب إلى حد عيب . فتكاد الحقيقة عنده أن تدخل داتما 
من النان السوف الفني 6" ويقطاً منهج إقليدس راجع إلى المعنى 
الفائل القدح القائل بأن الأقيقة الثابتة بالبرهان أعلى درحة فى اليقين 
من اللقيقة الثابتة بالعيان والوضوحلمباشر » و إلى عدم إدراك هذه 
الحقيقة التى | كتشفبا كنت اول مرو و وض ان الزمان والمكان 
يدركان مياشرة بواسطة العيان الجرد الستقل عن كل عيان مجريبى 
أو تصور مجرد . 

والمبادىء التى درسناها حتى الآن ميادىء تتصل عو ضوعات. 
الامتثال . فالعيانات الحسية والتصورات والعيانات المجردة كلبا. 
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أشياء تبدو كأنها صادرة من الخارج فى امتثال الذات العارفة » 
فهى إذاً قستنفد كل العالم كامتثال ؛ لكن 8 هناك ثىء رابع 
هو الذات نفسها التى : تقوم بهذا الامتثال » أعنى بتصور العا . 
فول هى الأخرى تخضع لبد العلة الكافية ؟ أجل ؟؛ لأن الذات 6 
رأينامن قبل فى مقابل مو ضوع ' 'ومعى أنهاذات »أذ بإزائماموضوعا 

عنثله . ولكن على أى نحو يظبر الموضوع للذات ؟ على أنه 
د موضوع مشيئانها » . فنحن حيما تتأمل أنفسنا ياطنياً تشعر بأن 
مبمتنا لا تقتصر على المعرفة » بل إن المبمة الأولى والسائدة هى 
الإرادة . فأنا لا د أعرف » فى الواقع إلا ما « أريد > أن أعرفه » 
أى أن الإرادة تسبق الفكر . ويحرص شوينهور كلى الحرص على 
وكيد هذا المعنى يعكس أرسطو الذى قأل إننا تريد القشىء لأننا 
نمرفه » أولى من أن تعرفه لأننا ريده ؛ فالميداً عنده هو الفسكر 
لا الإرادة . وى هذا نظبر اللزعة الارادية عند شوبنهور بوضوح 
وهىالنزعة التى ميد مثيلا لما فىالعصور الوسطلىعندد نساسكوت. 
ولا داعى هنا للتحدث عن الإرادة فى ماهيها الميتافيزيقية ؟ لأننا 
سنتناول هذا بالتفصيل فها بعد » فنجتزىء بالقول بأن الإرادة 
عند شوينهبور هى الأساس المشترك بين الذات وبين الموضوع » 
والموضوع والذات ها فى الإرادة ماديا شىء وأحد ع وإن كنا عي 
بنهما صورياً . ولكننا لاجد الإرادة كاملة أمامنا » وإعا ندركبا 
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على هيئة موعة من الأفعال الإرادية المسماة باسم المعيئات . وكل 
فصل إرادى هو يطبيعته محتاج إلى علة له » فلا قعل إرادياً بدون 
علة . وهذه العلة تسمى فى هذه الالة باعثا : فالباعث بالنسبة إلى 
العقل هو العلة بالنسبة إلى المعلول » وعلى حد تعبير شوينهور 
الباعثية هى العلية منظوراً إلها من الداخل ». وهذا الاعث 
هومبداً العلة الكافية فى صورة مبداً الفعل . وطذا الممداً ميزة 
خاصة يعتاز بها على الممادىء الثلاثة الأخرى » وهى أنه لسمح لنا 
بالتفوذ إلى أعماق تفوسنا . « فنحن هنا جد أنفسنا وراءالستار» 
نافذين أركان السر » على عل عا يحجرى عليه الفعل فى أعماقه ٠‏ لآنا 
هنا تعر ف 5 نفسنا بطريقة أأخرى مختلفة كل الاختلاف > علآننا هنا 
اقطان اناو مشرها . 

ذلك إذن هو تانون 5 فندا العلة الكافية بنحجدوره الأربعة 4 
وهذا المبدأ هو الذى يج الع يلك لآن العالم ما قلنا 
امتثال » يم تبعاً لمبداً العلة الكافية بأشكاله الأربعة . ها هو إذاً 
الذى يقوم .بهذا الامتثال ؟ 

إنه الذهن . ذلك أن شوبنهور ينكر مذهب كنت فى تقسيم 
وظائف ت النقفس » وهو التقسيم الذى يقوم على اماس إن 
الامتثال من شأن اللساسية» بِيها الذهن مهمته التفكير شسب » 
فلا يستطيع الإدراك الحسى » م أن الحواس لا تقدر على التفكير . 
فيقول إن اللساسية لا تقدر على الامتثال » لأن مدلولات الحمس 
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لا تقدم لنا غير شعور غامض كين خالص أشبه ما يكون بشعور 
الننات ء لأنه لا كاد يتعدى الميج المسياى الصرف فلا بد أن 
تأتى مللكة أخرى بعد ذلك تنظم هذا الخليط الغامض المضطرب 
من الآثار الحسية فتحيله إلى موضوعات متميزة محدودة ٠‏ وهذه 
الملكة هى الذهن . ويصيح شو بنهور متعجيا : ديجب أن تون 
لعنة الآلمة أجعين قد صبتعلينا حتى نتصو رن هذا العالم المدرك ؛ 
للوجود فى الخارج »كا هو » والذى علا المكان بأبماده الثلائة » 
وشتحرك تمعاً لمسير الزمان » هذا المسير القاسى الجبار » وينظمه فى 
كل خطواته قانون العلية الذى لا يمحتمل شذوذاً عنه وامحرافاً » 
ولا مخضع فى هذا كله إلا لقوانين لا نستطيع صياغتها قبل كل مجربة 
تتعلق بهاء أقول يجب أن نكون كذلك حتى تتصور أن هذا 
العالم الواقعى الموضوعى المستغتى عن معو نتنا يحدث له أن يدخل» 
عجرد تأثير سيط على الحواس » فى رأسنا حيث يبدا وجوداً مانا 
كوجوده فى الخارج » . وإعا يم الامتثال لهذا العالم المارجى 
ل ؤبياً -- بواسطة الفعل الذى به بربط الذهن بين المدلولات 
الناطتة الزمانية وبين عللها الخارجية للكانية » أو بعبارة أخرى » 
هذا العالم الممتثل ينشأ بواسطة الفعل الذى به يجمع الذهن بين 
الزمان واللمكان فى مركب واحد . أعنى أ نكل امتثال لا بد له ى 
ّم من استخدام قانون العلية أومبداً ااملة الكافية » وهذا القانون 
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لا بوجد فى اأساسية » بل فى الذهن وحده. فكل امتثال إذن 
ذهنى ٠‏ وتلك وظيفة الذهن الوحيدة » أعنى معرفة الصلة بين العلة 
والمعلول . ولا توجد ملكة أخرى تشاركه فى هذه الوظيفة > 
لا الحساسية كا رأينا » ولا المقل المعنى الدقيق » وهو ملكة 
التفكير بواسطة التصورات المجردة . فهذه العملية التى يقوم بها 
الذهن فى الامتثال ليست نتيحة مسةت<لصة من تصورات مجردة » 
يا أنبا ليست نائهة عن فعل الإرادة » وإعا هى فعل للذهن 
اللخالص الرد . 


وهذا الذهن واحد عند جميع الحوان والإنسان » وله عندمم 
ججيعاً وظيفة واحدة » هى إدراك العلية » أى الانتقال من العلة 
إلى المعلول» أو من المعاول إلىأاعلة ٠‏ ومع هذا فإن له درجات عدة 
لا ملعا الحصر » حتى لا نكاد أن نجد دردة متساوية فى الوضوح 
والمدى عند ذهتين اثئين . درجات تتفاوت من تلاك الدرجة السهلى 
- التى لا يدرك العقل فيها مطلقا غير رابطة العلية بين الملوضوع 
المباشر » والموضوع غير المباشر » أعنى الدرجة الدنيا الكافية 
فقط للانتقال من المثؤثر الذى عاناه الجسم إلى علته » أى امو ضوع 
الحارجى الخال فى المكان -- حتى تلك الدرجة العليا التى فيا 
درك التسلسل العلى بين اللوضوعات غير للباشرة بعضها وبعض» وقد 
يصل فنها إلى إدراك أيمد الملل وللعاولات وأقصاها ٠‏ فهذه الدرجة 
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هى أبضاأ تنتسس إلى الذهنلا إلى العقل . لأن مبمة العقل الوحيدة 
هى إنحاد التصورات المجردة وخلقها »لا إدراك التسلسل العلى بين 
الأشياء » فهى مبمة رين للعبانات » لا يحصيل طاء عل هيئةه 
تصورات مجردة » ليست ف الواقم غير انعكاسات باهتةفقيرة للمعرفة 
العيانية المماشرة » ولذا “ميت فى اللغات الأوربية باسم الاتمكاس ٠‏ 
ومن هنا ترى أن المقل بالمعنى الدقيقفى مرتبةأدتى بكثيرمنالذهن . 
وقد رأينامن قبل فائدةالتصورات » وهىفايدة عمليةصرفة لاتتحاوز 
تلسير التفكير ٠‏ آما العيانات المماشرةفتقدم معرفةجدددة حقيقية . 

وفى هذا نهد رد فمل وى من جانب شويئهور ضد اللذاهب 
المثالية المعاصرة له » وخصوصاً مثالية هيجل التى أمعنت فى التحريد 
وافتنت فى ممارسة التصورات حتى كادت أن تكون لعبة قوامها 
التصورات المجردة » والتى رفعتالعقل » بالمعتى الحدود » إلىحيتية 
الألوهية ٠‏ وشوهور فى هذا إعا سير على السنة الخجيدة التى سار 
علمها من قبل سكودلا مي ندلا » « هذا المدرسى الشريف > » 
حيما ميز بدقة بين العقل وبين الذهن على أساس أن الآول هو 
ملكة التفكير المنطتى الجرد » والثاتى مللكة العيان » والأول خاص 
بالإنسان » والثاتى سبيل المعرفة عند الملائكة » بل يكاد أن يكون 
سبيلالمعرفة عند الله ٠‏ وتابعه عليها اسبينوزا الذى عرف العقل يأنه ' 
ملكة تكوين التصورات العامة . 
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والتعارض هنا بين الذهن و بين العقل هو التعارض بين المعرفة 
السانة وااعرفة المردة + أو حق العياة ونين التضوو ٠‏ وشو يور 
يطتب فى إطراء قيمة العياث » فيقول < إن العياث ليس الينبوع 
لكل معرفة كسب » بل هو للعرفة تفسها إلى أعلى درجة ؛ فهو 
وحده المعرفه الصادقة بغير شرط » الطاهرة » الجدبرة وحدها باسم 
المعرفة »لأنها وحدها التى ممءلنا ننصر حقأ » وهى وحدها التى 
يتمثاها الإنسان وتنفذ فيه بأسره فيستطيسع أن يسمها معرفته هو 
حقاً » .أما التصورات فعلى العكس من ذلك تثمو بطريةة مصطنعة» 
لأا مجردة » ولا تنفد فى الإنسانكله » بل « تلتصق »© به كسب : 
والفلسفة الحقة » ترما لذئك » هىالتى تشتغل فى العيانات » لا تلكه 
التى تعمل فى التصورات الجردة : فالأولى وحدها هى التى تصل إلى 
إدراك مضمون الواقع ؛ أما الثانية فتعمل فى الفراغ » فلا تستطيع 
أن تصل إلا إلى بناء من الأشباح والتباويل والأوهامم هى الخال 
عند هيجل وأرقلس وشلنج ٠‏ ويشبهشوبأهورالتصورات بالأوراق 
المصر فية التى لا قيمة طا إذالم يكن فى خزانة للصرف رصيد لما 
يغطى قيمتها الحقيقية ويعكن أن يستبدل بها فى أى وقت ؛ ويشبه 
العيانات يهذا الرصيد . وواضح أنه لاقيمة للورقة المصرفية إلا 
إذا وجد الرصيد » فنه وحده تستمد تلك القيمة . كذلك الخال فى 
التصورات » ليس طا من قيمة إلا إذا كان فى مقابلها عيانات . 
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ووظيفة التصورات كوظيفة الأوراق المصرفية » أعنى سهوة 
التداول -خسب » فى الخالة الأولى فى داخل مملكة الفكر * وق 
الثانية فى داخل ثما_كة المال . ثم ,يشمههما مرة أخرى 'الموزائيك 
والرسوم على اللوحات : فالتصورات مثل الموزائيك » فيه متحديد 
دقيق للخطوط والحدود بين الأحدار المركب منها ؛ لكن لابوجد 
فيه انتقالمستمر واتصال بين الألوان لعضباو بعض ؛ بيما العيانات 
كالرسوم عل اللو<ات » فنها انتقال دقيق بين تدرجات الألوان ع 
وهى من أجل ذلك حية » لأن نسيج المياة متصل » أما للوزائيك 
والتصورات فتححرة » لآنها تفصل فصلا غير عضوى بين الأجزاء 


المركة طا. 


وتظبر صحة هدا التقويم لوظيفة العيان والتصور واضحة فى 
حالتى الفكر والعمل . فنى حالة الفكرلا تقدم التصورات معرفة 
جديدة » لانها تجريد صرف للعيان » ولا تقدم لنا صورة واضحة 
عن الأشياء وما بينها من علاقات حتى يكون لدينا فبع كامل للشىء 
الذى هو موضوع المعرفة » بل تقتصر على إعطائنا فكرة عامة 
إجالية عن القىء ب أما العيان فيصور لنا الواقع فى وضوح وقوة 
وطذا يفرض نتفسه على العقلل بطريقة ألزم . والكاتب الذى يعتمد 
على العيان فى فكره يبدو لنا وكا نه يكشف لنا ماناً جديدا ل تتقذ 
أركاته من قبل ؟ وعتاز فكره «الجدة والطرافة والأصالة » وتعلوه 
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نشرة وإشراق . ففارق كير بين الكاتب الذى يقول لك : < إنه 
كان كالعثال » » وبين ثرقنتس الذى قال : « مثل العثال الرافل 
فى الثياب ء لآن الرياح كانت كلمب بثيابه » . وبراعة الكاتب فى 
قدرته على التعبير عن كل فسكرة بالصور اخُية والمقارناتالتجسيمية 
التى تنب ع كلها من مصدر واحد هو العيان . ومهمة الفن والفلسفة 
هى فى تنمية التصور المجرد بواسطة الصور المحسوسة » وجعل 
التصورات والأفكار تثرى «العيانات . والحكة والعبقربةتتلخس 
كل منهما فى التغ_كير قدر الإمكان بالعيان لا بالتصور » لأن 
« المكة بالمعنى الصحيح هى شىء عيالى لا جرد . وليست جموعة 
من القضايا أو الأفكار التى هى نتيجة لبحوث الآخرين أوللتاًملات 
المجردة الخالصة التى محملبا المرء فى رأسه معدة من قبل ؛ إعا هى 
بكل بساطة النحو الذى يتمثل عليه الءالم فى الذهن © . فاذ العالح 
يتمثل فى ذهن العبقرى والحكيم على نحو أوضح وأظهر وأقوى » 
لأنه قانم على العيان » مما يتمثل على وه فى ذهن الرجل العادى ؛ 
فالفارق بين الصورتين كالفارق بين لوحة زيتية متقنة الصئع وبين 
رمم صينى قد خلا من الظل والمنظور . ومع أن المادة ى كلا 
الذهنين واحدة » فان الصورة غذتلفة . 


والفارق أوضح فى حالة العمل . فإن المعرفة العيانية تصلح 
ماشرة إن تكون قاعدة للسوك ؛ أما المعرفة المردة التصورءة 


٠ 


ختحتاج من أجل هذ! إلى واسطة » هى الذا كرة . ومن هنا جاءت 
أفضلية العرفة الأولى فى مزاولة اللياة العادءة » وهذا بعيئه هو 
السس فى امتياز الرأة على الرجل فى هذه الناحية . ورجل الأعمال 
هو ذئك الذى حصل من المعرفة العيانية الخاصة بأحوال الناس فى 
معالشهم قدراً | بيسر له سلوك سبيل الخياةالعملية فى سهولة و مجاح؛ 
وليس ذلك المتأمل الذى استوعب بعقله قواعد الأخلاق كا وضعبا 
الفلاسفة الأخلاقيون . وطذا يقول قوثنارج ؛ الأخلاق الفر نسى 
البارع : « لا إنسان أ كثر تعرضاً للخملا فى السلوك من ذلك الذى 
قاد للتامل فى فعله > . 

فالمءرفةالميانية إذ على شأناً من المعرفةالجردة » ولذا | نطبءت 
يطابعها الدرحة العليا التى إستطيع الإنسانالوصول إلمها فى المعرفة» 
ولعنى مها معرفة الضور الأفلاطونية أو المثل . 
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د غ3 ميد 
ذلك هو العا الممتثل كاصوره شو بنهور فى لوحة رائعة » أعنى 
مثيرة للقلق والإعجا رمعا : أضواؤها كلهذه الموضوماتو الأشياء 
التى تتراءى أمام نواظر الذات » وفافة حاقة فى المكان اللانهاتى : 
سريعة السيلان فى ثبار الزمان الأبدى » محكة النسج خاضعة بدقة 
وإحكام لقانون العلية الجبار القوى ؛ٍ وظلالما ذلك الماجز الشفاف 
الغريب الذى جب - ظاهرياً - بين عين الذات وبين تلك 


١٠١6 


الأضواء الى تنبعث من هذه العين ؛ ومركر المنظور فهها الذات أو 
الآنا » المبدع لكل ما يتجلى فى هذه اللوحة من وجود ؛ٍ لأنه فعل. 
مستمر * وقوة جمياء خالقة دائية الحركة عديدة الصور والشكول .. 
وفى كلة واحدة » هذه الذات إرادة . 

وما تلبث العين وهى تنم النظر فى هذه اللوحة » أن نتذ كر 
الفوذج الذى صيغت عليه أو تأثرته واستلهمته . فهذا العوذج هو 
اللوحة التى رسعتها له التزعة الرومنتيكية الآلمانية المعاصرة » وكانت. 
متأئرة فبها كل التأثر بفشته » ولا عيز بين فشته وبين الرومنتيك 
إلا كونه رومنتيكياً أ كثر من الرومنتيك ! فقد غالى فى عجيد. 
الأنا أو الذات » حتى قضى عل العالم والطبيعة » تام القضاء ؛ بينم 
الرومنتيكى قد نظر إلىالا نا والعالحء أو الذات والطبيعة» يوصتهما 
نصفين متكاملين » فأفنى الذات فى الطبيعة فى نفس الآن الذى 
أفنى فيه الطبيعة فى الذات » وهذافارق ضئيل ف الواقم » وفيا عداه 
جد فكر قشته الينيوع الدافق الذى ورده كل أتباع النزعة 
الرومنتيكية . وإن شئت الدليل على ذلك فاستمع أولا إلى مايقوله 
فشته » وقيه تلخيص هيه اسه : د إن الآنا هو الذى يثبت 
عرش النظام والانسجام فى الكتلة الجادية العاربة عن الصورة . 
والإسان هو وحده الذى يضع الناموس فى كل مأحيط به حتى 
نهاءة للدى الذى عتد إليهسلطانه ‏ وهو ف متابعة مسيره #ل. 
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النظام والإنسجام حيث يحل . فتحت تأثيره تعنو الأجسام فى العالم 
مستحيلة إلى خسم واحد منظ, » و بفضله تقوم الشموس بدوراءمها 
العذبة الأنغام . وبواسطة الأنا سود تصاعد هائل يبدا من عود 
الاشنة حتى الروح المجردة » وعايه يتوتف نظام مال الارواح 
5 . وأذ الإنسان ليترقب » ولهالحق » أن يسود العالم القاتون 
الذى يضعه لنفسه وللعالم » وحسب حساباً بحق للاعتراف ,بذا 
القانون نفسه فى المستقبل اعترافاً كاملا شاملا . وفى الذات «وجد 
الشعب المنى الذى يسمح بنفوذ النظام والانسجام إلى أماكن لم 
بلحها من قبل . . . ها هو ذا الإنسان » وفى استطاعة كل منا أن 
يقول : أن إنسان . أليس خليقاً إذن بأن يثير من حوله الإعجاب 
المقدس » وبأن يقشعر هو وبرتعد أمام عظمته وجلاله ؟ > . 

ثم استمع بعد ذلك إلى ما يقوله تيك » أطبر ممثل للتزعة 
ارومنتيكية » والروح اللطيف اطائثم فى الطبيعة الكلية » : 
د الكائنات موجودة ع لا تنا تعتثلها . والعالم برقد فى بريق أغيز 
وتمةنور محمله فى نفو سنأ ينفذفى أعمقأعماقه : فاماذا لا.يتحطم العام 
بقسوة ؟ لا ننا تحن للصير الذى يقيم بناءه > . < إن حسى الظاهر 
يسود ااعالم الطبيعى » وحسئ"الباطن يدود المالم للعنوى . وكل. 
شىء يدعن لإرادلى . ولكل ظاهرة » ولكل فعل أستطيع أن 
أضع ما يحاو لى من أسعاء » والعالم المى المتحجر كلاها معلق فى, 


١١مل‎ 


السلسلة التى تقبض علمها روحى » وماحيان ىكاها غير حلم تتكون 
أشكاله المختلفة حسما أهوى ! ونا أفرض بنفسى قانوتاً واحداً على 
الطيعة بأسرها وإلى هذا القانون ينقاد كل موجود » . 


فهل مختلف هذه اللوحة عن تلك التى رسعها شوينهور فى 
شىء ؟ أجل قد مختلف التفاصيل » ولكن الروح التى أنتحت 
اللوحتين واحدة » وهذه الروح هى الروح الرومتتيكية التى عتاز 
خصوصاً بالمميزات الثالية : الفردية ء البدائية ؛ٍ الشمور يأن 
الوجود وثم زائل ؛ اللزوع إلى اللانهانى ؛ الروح لأوسيقية ؛ حب 
الوحدة والصمت ؛ القلق الصادر عن الشعور بالتناقض بين اللقيقة 
والحم » والعاطفة والعقل ؛ ععجيد الأب والعاطفة الإنسانية ؛ العلى 
بالأحلام / التأثير الغرى اموت والأسرار الإخلاد إلى انتشاوم ؛ 
المئين إلى الشرق » واطند بوجه أخص ؛ تقديس السقرية . وكل 
هذه الصفات تحجدها واضحة كل الوضوح فى روح شوبهور » 
وهى الأنغام السائدة التى تتردد فى السيمفو نية الرائعة التى تكون 
غلسمته » ولهذا فانئنا تميل إلى عد شوبيتهور من بين قلاسفة 
الئزعة الرومنتيكية الذءن عثاو:ها أحسن ثيل » وهو فى هذا لايقل 
يدرجة محسوسة عن شلنج ٠»‏ الذى يعده الناس فيلسوف اللزعة 
الرومنتيكية الأول : وكل ما هنا لك من فارق بين الاثنين ينحصر 
أولا فى طريقة التسير » وثانياً فى تصور الطميعة والفلسفة الطيعية 


٠١ 


فشوبنهور عتاز بالنصاعة الذهنية ووضوح التفكير » ودقة 
التعبير » بيما أخلد شلنج إلى الخميال الجامح والغموض الأثيرى 
والتحربدات الشعرية المحلقة فى معاء ملبدة بالضباب والغيوم ؛ حتى 
انهى به الأمر إلى صوفية حارة لا تقل فىشىء عن صوفية يعقوب 
بيمة » التأله الألمالى احاتم فى نور الحق المتحلى بأشراقه » 3 
صوفيةأفلوطين وجوردانو برونوع ىأقل تقدير .م أذ شانعج ؛ نظراً 
لتأره ممئلاء » قد على بالفلسفة الطبيعية والصوفية التى تسودها 
وحدة الوجود > ويتزاوج قبها الشعور واللاشعور » والتهالى 
واللانبانى » وينظرفيها إلى الطبيعة بوصفها فى سيلان دام وصيرورة 
مستمرة ٠‏ أما شو بهور فلم يفم « فلسفة الطبيعة » سهدا ا ممنى 
الصو الآفلوطينى الإشراق » وإعا فهمبا بالمءنى العلى الدقيق . 
وهذا فى الواقم هو الفارق الأ كير الذى عيز بين شوبنهور وبين 
أصحاب افة اوم بوجه عام : وتعنى به فبمه للطبيعة فهما 
آليا عاما » لا فهماً حيوياً صوفيا . وفها عدا ذلك ل يكن شوينهور 
يغعر ق عنهم فى شىء . فا لفار تان |لالان قال بو جودهافو لكلت بين شو ينهور 
وبين الئزعة الرومنتيكية » وها التشاؤم الشامل الساخرا لاد ثمبغضه 
للمرأة ‏ ليسابفارقينف الواقع أوعلىأقلتقدير عكنأن تمدها نطرفاً 
فى نغمة وليسقولا بنغمة جديدةغةالفة . فهذا التشاؤءالشام لالساخر 


2 
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وليوبردى » وهها ينتسان » خصوصاً أوطه » إلى النزعةالرومنتيكية 
بوضوح. والفارق بين التشاؤم عندهما والتشاوم عند شويهورق 
أسلوي التعصير خسب » فبذا عبر عنهبلغة الفيلسوف العقلية الخافة» 
وذانك تمْنيا به بلبحةالشاعر الخارة الخيالية .هذا محفظ فو لكت 
فى تصسيره عن وجود هذا الفارق بين شوينهور وبين المدرسة 
الزومنتيكية الألمانية . ولكن هذا التحفظ فى نفسه لا يغنى شيعا 
حتى لو صيح وجوده » لآنه أطلق القول أولا وليقصد الرومنتيكية 
الألمانية وحدهاءٍ فضلاع نأ ننا جدهذا التشاوم ف التزعةالرو منتيكية 
الألمانية كذلك »و خصوصاً عندنوفالس فى « لياليه» لأنهم يتحدثون 
دايعا عن فناء الوجود وأحزان الوجود » ويعدون الوجود وجما 
وخطيئة . أما بغض الرأة عند 3شويتهور وتقديها عند أحاب 
النزعة ارومنتيكية فليس بفارق يعتد به » خصوصاً إذا لاحظنا أن 
بغض الرأة عند شوينهور قد دخلت فيه - إلى حد ضئيل -- 
عوامل شخصية ء وهى تلك التى بيناها فى القسم الأول من هذا 
الكتاب و إن أبغضها » فليس معتى ذلك] نه لم يكن يتقدس المب» 
وهذا هو الشىء الوحيد الذى من أجله قدسها أسصحاب النزعة 
الرومندكية . ولا يحب أن يغالى فى :قدير هذا التقديس ؛ لآن 
الرأة لم تكن فى نظرمم غير رمز مجرد يكن أن يستبدلوا به أى 


رمل آخر دون أن يتغير الوضع فى شىء . فإن الحب عندهم كان 
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د نئية مقدسة كتلك التى مز مشاعر نا فى الآلحان الموسيقية » على 
تسير اشليجل ؛ٍ كان الإبروس ء هذا الإله الذى انبثق من الخليط 
الأول وربط بين الأجزاء المتناثرة . وإذاكان هذا الحب قد تعلق 
بالمرأة ء فلم يكن هذا التعلق جنسياً » وإعاكان ذلك « لأن الحمب 
بين الرجل والرأة هو الرمز الآ كل والآبين هذا الوجدان الجبار 
الذى لشعر به الواحدفى تطوره »> » كا تقول ريكاردا هوخ . وطهذا 
يقول تيك : د لس جال من أحبها هو وحده الذى علا ى غبطة 
وتعما » بل ولالطافتهاء إعاحبها أولا وقبل كل شىء . . . وفىهذا 
المى أنظر وأحس بالإيمان والحاود بل وبالمتعدد نفسه فى حضن 
وجودى بكل ما بوحيه من آيات ومعحزات » . ويكتب اشليجل 
إلى كاروليئه فيقول فى صراحة ووضوح : « قد تنكون أشوة 
المواس جزءا من المب كالنوم بالنسبة إلى الحياة ٠‏ لكنها ليست 
مل جزء فيه » والرجلالقوى يفضل دائما اليقظة علىالنعاس». ومن 
هذاكله نشاهد أن الب لم يكن بالضرورة صرتبطاً غندثم بالمرأة » 
هذا الات الحسى قى الحبء لذا رى .واحداً من أ كبرجم وهو 
فا كنرودر لا سدو أنه تعلق بالمرأة . وإما الاختلاف بيهم ودين 
شوبئهور فى مأهية هذا المي , وهذاما ترجى' الْحديث عنه 


إلى حين نعرض نظربة شودمهور فى الحب ٠‏ 


لحيل 


كان شوبهور إذن رومنتيى التزعة . وف هذا تفسير لناحية 
عتى بها شوبهور عناية خاصة » هى المنين إلى الشرق الطندى. فإن 
أصحاب النزعة الرومنتيكية قد وجدواق الشرق ملاذاً عذبا 
لأحلامبع فى اللانهانى » وى حكة الطند صدى قويا لا يشيع فى 
تقو سوم من 'زعات : من شعور بفناء الوجود ء» وإحدان لاعخلاص. 
عن طريق التصوف والزهدء وامتلاء يعاطفغة التشاؤم وبآن الوجود 
وم زائل . فقاموا ببحركة اتجهمتصوب اطند فى أول الأعس » وكان 
رائدها فريد رش اشليجل الذى قال فى البر دامح الذىوضعه للمدرسة 
الرومنتيكية : اعلينا أن نحثف الشرقعن كلعنصر رو منتيكى >» 
لأنه رأى فى حكة المنود أسى محقيق المثل الأعل الذى تنشده 
الحركة الرومنتيكية : « فالقضاء على الذاتلأو جود فى المسيحية على 
أسمى صوره الروحية » والنزعة الادية المغالية الموجودة فى دين 
اليونانيين » يجتمعانث فى صورمما الأولى فىوطنها الأول » آلا وهو 
المند > ء أىأناطندهى التى استطاعت فى حكلها أن نحقق الوحدة 
الروحية إلى أعلىدرجة » وهى كل مايصوو إليه الشعراء الروه:تيكء 
وساعد على نمو هذه الخركة أن كانت فى أوريا إبان ذلك العصر مرضة 
قوية توى إلى إذاعة تراث الشرق الققديم فى أورباء وبخاصة راث 
الهنود. 


فن هذه الناحية الرومنتيكية » ونظراً إلى أن فلسفته تكاد 
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نكاد أن تتفق نمام الاتفاقمم حكة المند» وخصوصاً عند البوذية 
منباء تأثر شوبنهور إلى حد كبير محكة الطند. وهو نفسه قد 
اعترف بهذا التأثير فصرح بأنه مدين للا و بنشاد بفلسفته إلى جاتب 
كنت وأفلاطون . و نحن برى فى الواقع تشاءها كبيراً بين الصورة 
التى عرضها لنا شو بنهور عن الوجود وئلك النظرة التى مجدها عند 
بوذا . فبوذا يقول إننا لا نعرف غير « الظواه_ »> ( صنخارا ) ؛ 
وهذه الظواهر ترتبط فها بينهما وبين البعض على أساس قوانين 
مهأ هو < ساسلة العلل » ع فكل ظاهرة حادثة بالضرورة عن 
أخرى سابقة عدبا ؟ وكل مايحدث مصدره « إرادة الحياة » التى 
لا يوجد ددونها شىء ٠‏ وقد رأينا آن هذه الأفكار الرئيسية فى 
فلسفة شويمهور ؛ كا سارى أن شوباهور سيتاثر ببوذا 
فى الأخلاق ‏ 
ومع ذلك مجب أن محتاط كثيراً فى تقدير هذا التأثر . فإن 
البق ذية قد عرضت هذه الأقوال بطريقة غير عدية إطلافاً : فلا 
نظرية فى المعرفة واضحة بولا محايل دقيقاً لمضمون الأحداث وطبيعة 
ارتماطها بعضها ببعض »ء ولا إرجاع واحا لظواهر الوجود إلى 
إرادة الحياة . إتما هى أقوال عامة على صورة لحات صادرة عن 
وجدان نفاذ ٠‏ فضلا عن أن شويئهور قد وجد هذه الأفكار كلبا 
صادرة عن منهج فلسنى على دقيق عند الفلاسفة للماأصرين له وق 


(م - شبيتهور ) 
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تطور التفكير الفلسنى فى الغرب ؛ فلم يكن فى حاجة إذذ إلى تلق 
هذه الدروس من جديد فى صورة فامضة غير علمية فى مدارس 
امنود كقين نا موك نه تان قش نيوو 52 المتد هر اف كان 
تأثراً استمد منه التوكيد العاطنى والسلوى الوجدانية الخالصة ع م 
يلذ للأفياسوف أن يوشى كلامه ببيت من الشعر أو آبة من كتاب 
كفس ::. قا ن كات هده اللكة فيه إذن تاكن واف ونان 


لا تأثير برهان وتبيين . 


الخلااص بالفى 


الفن :_كرار لما فى الظواهر ضَ 
جوهرىء ثأبتبواس_طة التامل الخالس 
للصور السرمدية » 
الزمان وللكان والعلية » هذا التدّلاث الجبار الدى بي تحت 
ديره عالم الامتثال والظواهر » هل من سبيل إلى التحرر من قيوده؟ 
سوال 'نردد فى قلق على شفاه الفكرين من قديم الزمان ؛ َع 
كان له ال" أن دتردد » وفى شىء من الإرهاق املح والجزع العنيف» 
لآنه أُشد المشا كل الكونية الإنسانية إثارة للقلق والعذاي ع 
وأحراها أن يشذل بال الإنسان بقوة » مبماكانت دررجته فى 
التصاعد الروحى 0000 ومأاسد: اع سيد الأولب » زدوس.». 
رب الأرياب » أن يتمواً عرشه فى طانينة حتى انتصر على الزمان »؛ 
خرونوس » أبيه » كا تقول لما الأساطير اليونانية » ختى الآلمة 
أنفسهم شغلوا عشكلة اأزمان ء و يستطيعوا الظفر به » أى التحرر 
من قيودة ؛ إلا بعد تضال هاثل قام بين زيو س وبين المردة التيتان» 
مثلى الزمان . فنى هذه الأسطورة تعبير رائع إذنْ مما شعرت به 
الروح الإذسانية من جز ع مند البدء بازاء الزمان > ومن وجوب 
السيطرة عليه والتخلص مما له من ساطان . 
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ذيك أن الزمان رعن الفناء » لأنه الوجود للتغير الدائم السيلان 
المتصل الصيرورة » أى أصل الكو والفساد , وبالتالى أصل 
الوجود منظوراً إليه من ناحية التغير . وطذا بدا للإنسان داما 
يادي حي يور ديو دحوو 
يقغى » على كل ماف الوجود ؛ فأثار فى نفسه الإزع الهائل . 
جزع لن يستطيع التخلص منه إلا إذا مخلص من ينبوعه ومصدرمه 
أعتى الزمان . كذلك حاول » لكن فى جزع أخف * أذ يتحرر من 
أصفاد المكان . لآن فىالمكان محديداً له وتضييقاً عليه ؛ ولآن فيه 
ممحراً وججوداً ؛ والإنسانء «هذا الحر المتقلب» م يقول نيتشه »> 
فى طعه الحرية والحركة » وأعدى أعدائه الحدود والتنود . وطذا 
وجه عنايته منذ البدء إلى تحطيم أغلاله » وكان مثله الأعلى » ذلكه 
الكائن الذى ليس له مكان . 

وهذه الخرية عينها هى التى دفعته إلى نشدان الخلاص مر:. 
العلية ء لأن الحرية تبوى المداءة والجدة والخلق الآصيل ؛ ولأءبا 
ريد أن نمكون مطلقة من كل رياط ء إلا عا هو صادرعتها » 
فالمسكوليةء أباكانت صورتها » ألد أعدائها » لآن فى المسئولية 
ارتباطاً » وهى لا تغى أن ترتيط . 

ولو أنصف الإنسان لما حارب معاً الزمان والمكان ء لآنمهما 
متقابلان : الأول صورة التغير » والثاتى صورة الثبات ؛ اما أن 
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يأخذ الواحد أو يأخذ الآخر . لكنها طبيعة الوجود اقتضت منه 
هذا النضال المزدوج : فهو نسيج الآضداد » فلاإستطيع أن يما 
إذن بغير الأضداد» بل عليه أن يضرب الضد الواحد على اأضد 
الآخرء ومن هذا المر 53 أو الخليط » أو بالأحرى هذا التور بين 
الأضداد يكون قوام وجوده : 

ولو أنصف أيضا لما حارب العلية حرب فناء لآن الحرية لاتقوم 
إلا بالفعل ءٍ والفعل لا وجود له إلا مع العلية » فالفعل حد مشترك . 
ولكنه حد ذو طرفين متناقضين : حرية مطلقة من ناحية وقيد 
مطلق من ناحية أخرى . ففيه إذن هذا التناقض فى طبيعة الوجود 
الذى شاهدناه منذ حين بين الزمان وبين المكان - 

لكن الإنسان كان ظلوماً » -فارب الثلاثة معأ ؛ وله الحق عفان 
الظل قانون الوجود . 

وهذه الحرب قد بدأها المكر الغربى بمورة واضحة كل 
الوضوح لأول مرة على بد سقراط الذى ١‏ كتشف أن الحقيقة ليست 
فى ظواهر الأشياء المتغيرة التى 'تصورها لا الحمواس ومحتلف فما 
بين الفرد والفرد وإعا الحقيقة فى تصورات العقل » أى فىالكليات 
التى تم الأغراد ؛ وبالتالى تعلو على الاختلاف والتفرد . فاهى فى 
الحقيقة هذه الكليات ولك التصورات ؟ عن هذا السو ال لم جب 
سقراط : وإعا الذى أجاب تلميذه أفلاطون . قال أفلاطوذإنبا صود 


١ لما‎ 


فا الصور ؟ إنها الماهيات العليا المشتركة بين عدة أفراد ؛ والْعاذج 
العليا التى بواسطة المشاركة فها يكوق قوام الأشياء . فكل كثرة 
تقتضى وحدة ؛ وكل تغير يستلزم ثبانا 4 وكل ظاهرة تفترض 
حقيقة وءالم الامتثال هو ءال الكثرة والتغير والظواهر ؛ فلابد 
من وجود عالم آخر فيه الوحدة والثبات والقيقة 00 
تتنافى مع المكان » أى الامتداد ؛ٍ والثبات تعارض والزمان ٠.‏ 

الاجاه ؛ والخقيقة لا تقوم مع العلية ؛ لأن قوامبا بذانها . 0 
العالى المثالى إذن لا بد خال من المكان والزمان » غير خاضع لقانون 
العلية . وهذاالعالح هوءالم الصور . فالصورة إذزماهية أز ليةمعقولة 
واحدة » لاتعرف لقانون العلية معنى؛ لأنها خارجة عن نطاق نفوذه 
وهى اللقيقة التى لا حقيقة غيرها » لأن الظاهرة لا تنط.ق على 
دوضوعبا عام الانطياق » بيما الصورة والموضوع 9 الماهية شىء 
واحد .لكن هل عكن أن تكو نهذه الصورة موضوعاً للادراك؟ 
إن المعرفة » ك! رأينا فى الفصل السابق ء خاضعة بالضرورة لمداً 
العلة الكافية » فكيف تصبح الصور موضوعالهاء مع أن الصوو 
ليست خاصمة طْذا المبداً ؟ وتعى بالمعرفة هنا معرفة الذات الفردية 
فالذات العارفة المفردة هى الى تعرف ثبعا طذا المدأً . أفلا تكون 
هذه الفردانية إذن العلة فى عحزنا عن إدراك الصور ؟ يلى » فكى 
عكن أن تصبح الصور موضوعا لمعرفة » لابد من القضاء على 
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الفردانية فى الذات العارفة .لهذا قال أفلاطون إن الصور لا تدرك 
بواسطة الذهنالمنطتى » بل بواسطة العقل العيالى . 

لنتأمل قليلا فى هذه الصور الأفلاطونية مقارنين إباهأ بالأشياء 
فى ذاتها عند كنت . فاذا ترى؟ألسنا ترى اتفاقا فى الصماتالرئيسية 
التى يتصف بها كلا النوعين:فى الخحروج على الزمان واللكان والعلية 
ثم فى كونها حقائق الأشياء وعاذجها الأصلية ؛ وأخيراً فى كونها 
لاعكن أن تصيح موضوءات لامعرفة الفردية ؛ أجل إن الصورة 
الأقلاطونية هى بعيئها الشىء فى ذاته عند كنت » أو بتعبير دق 
د إن ما شفه كارع د الثشىء فى ذاه » « والحقيقة 6 ع ومأ سميه 
أفلاطون الصورة * ها فكرتان » إن لم تكونا فكرة واحدة ء 
فانهما متقاربتان ولا تتميزان إلا بفرق دقيق . فن الواضح أن 
للعو الاطن لكلا المذهيين واحدء وأعنى 5 أن كلمهما لارى قف 
العالم المرلى غير ظاهرة » غير < مايا » يما يقول الطنود » ظاهرة 
هى فى ذانها عدم ولس طا من معنى حقيقة إلا ما تمير عئه » 
أعنى : < القىء فوذاته»عند كنت أو« الصورة»عند أفلاطون وق 
كلة واحدة « اللقيقة » » الأجنبية عن الشكول الكلية الجوهربة 
للظاهرة من زمان ومكان وعلية » العارية عنها تمام العراء . 
أما كنت فينكر بطريق مباشر صري هذه الشكول على « الثىم 
فى ذاءه > ب بِيما أفلاطون ينكرها بطريق غير مباشر على «الصور>» 


نا 


حوما يستبعدمنها ماليسعمكن إلا مع وجود هذه الشكول :أعنى 
«الكثرةوالكوزوالفساد».وهكذامحدبين! لمذهبيناتفاقاًفىالوهر» 
استطاع شو بنهورأن يتبينه منذ اللحظة الأولى التى بدا فيه يدرس 
أفلاطون إلى جانب كنت كا نصحهأستاذه شو لتسه . فا أيسر إذن أن 
يمن ببذه الصور الأفلاطو نية » وهوتاميذكنتالخلص ! فا من با 
ثم تقوى إعانه حيما ١‏ كتشف فى هذه الصور الاأفلاطونية العلاج 
الناجع للنقص المعيب الذى وجده فى مذهب كنت ابان ذلك الحين 
وأعنى به فكرة < الثىء فى ذاته » بوصقه مستحيل الإدراك . 
« فالثىء فى ذاته » عند كنت قد اتحل »كا رأينا فى الفصل السابق 
إلى س مجبولة القيمة باستمرار » أى إلى مجبول خالص . أما 
« الصورة» الا فلاطونية » فعلى المكس من ذلك » قابلة ‏ إذا توفرت 
الوسائل » ومن الممكن أن تتوافر _لأن :كو موضوعاً للءرفة 
وهذا هو الفارق الوحيد أو الا كبر بي نكلتا النظريتين . « وإعا 
الصورةالا فلاطو نية بالضرورةموضوع »وشىءمعروف:وامتثال». 
فعى وإن كانت عارية عن الشكول الاأصلية للظاهرة »تلك الشكول 
ألتى يلخصها مبداً العلية » فانها لازالت محتفظ بأعم الشكول » 
وأعنى به كون الشىء موضوعاً بالنسبة إلى ذات » وهو الشكلالذى 
أخطأ كنت فى عدم عده واحداً من ضمن الشكول الااصلية 
التى تتوقف عامها الظواهر» ولوكان قد مجنب هذا الخطأ » ولما 
تورط فى هذه الشناعة . 
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إلا أن هذهالصورة الا'فلاطونية مخضع لمبداً العلية حيماتكوق . 
موضوعا لممرفة الذات المفردة ب لاأن هذهالذات كا رأينا لانستطع 
مرحيث هىفردية » أن عتثل إلا على أساس هذا المبداً .< واكك 
لن يكوق الشىء الجرتى » للمتثل نيما لبد العلة الكافية » غير 
حقق موضوعى غير مباشر لاشىء فى ذاته ( ألا هو الإرادة ) 
غبينه وبين هذا تقوم الصورة » التى هي التحقق المباشر الوحيد 
للارادة » ولاتعرف غير شكل واحد للامتثال هو الشكل المام » 
أىكونبا موضوعاً بالنسبة إلى ذات . وثيما لهذا انها التحقق 
ال موضوعى الاأوفق للثىء فى ذاته »ولكن بوصفه خاضعاً لشكل 
الامتثال : وهذه هى العلة فى الاتفاق الكبير بين كنت وافلاطون» 
على الرغم من أن الجبور بكاد أن يتفق على أنمايتحدث عنهالاثنان 
ليس شيئًاً واحداً » . وسواء أصح رأى الجبور » ونحن أميل إليه 
لان التى أقام عليها أفلاطون قوله بالصور مختلف اختلافاً بينا عن 
تلك التى أقام عليها قوله بالغىء فى ذاته : فالا ولي أسس ميتافيزيقية 
تتلخص فى الوحدة فى مقابل التعدد ؛ والثابت فى مقابل المتغيرء 
ينا الثانية أأسس خاصة ينقد العقل أى 'ابتة لنظرية المعرفة ٠‏ 
وتتلخص فى معبدر الاحساس ومحديد مدى العقل ما عرضنا 
ذلك بالتفصيل فى الفصل السابق - نقولسواء أصح رأى اججوور 
أم صح رأى شوينهور فى تفسير الصور الا“فلاطونية واتفاقها مع 
الا'شياء فى ذانها عند كنت » فان شو بنهور قد قال ,هذا الاتفاق 
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وراح يحدده بطريقة أدق » قبين أن الفارق بين الاثنين هو أن. 
الصورة الأفلاطونية ليست الشىء فى ذاته بالدقة ( فان الشىء ى 
ذاته هو الإرادة يدها ) وننظرا إلى أن الصورة لك والت حاهعةد 
للشكل الأعم للامتثالوهو كونها موضوعاً بالنسية إلى ذات » وإغا 
هى وسيط بين عالم الامتثال الظاهرى وعالم الإرادة الحقيق . 
وهذه الوساطة مهيها ميزتين رئيسيتين : الأولى أنها قابلة لأن تكون 
موظوما انعرف > واقانة جا لخر ةتون وول ادكه رامق 
ناحية الإرادة . وبعمارة أأخرى » الصؤرة حرة من قيود الامتثال 
وحدوده » م أنها حرة فى الآن نفسه من نير الإرادة العمياء عافنها. 
من أثرة واندفاع وانعدام بصيرة » ولكن الامتثال موضوع 
العل » والإرادة دافع الخياة ال.ملية » شا عمى الشىء الذى الصورة 
موضوعه إذن أن يكون ؟ 

أنه اشر 

القن وحده يكو ذالتحررالمزدوجمن نير ثلاث الامتثال» لآن 
موضوعه» وهو الصورة » خارج عن سلطان هذا الشلاك » ومن. 
نن الارافة :لآن اقفن تحصن قن تامل القبوى نه نه انه 
ووجدان خالص متزهين عن كل شهوة أو مشيئة . « فن التأمل. 
الفنى » يصير الشىء الى صورة نوعه دفعة واحدة ؛. 
ونستحيل الفرد للتأمل إلى ذات عارفة خالصة . . . والذات العارفة 


القن 


الحالمة وقرينتها » أعنى الصورة » قد خرجتا عنّكل هذه الشكول 
التى لمبداً العلة الكافية : فالزمان وللكان » والفرد الذى يعرف »ء 
والفرد الذى يكون دوضوع المعرفة » كل هذا لا معنى له عندها »> 
والشرط الضرورى لإدراك امال ومحقيقه فى الفن هو التحرر 
من الإرادة » حتى يصير الإنسان عقلا خالصاً قد خلا م نكل غرض 
وتنزه عن كل هوى : فيفنى عن العالح كراد ولا يب غير العالح 
متثال » ا«تثال فيه تدرك الصور . وعام الإرادة هو عا الزوع, 

الجامح والشهوة الغرثّى » وبالتالى عالمح الألم المستمر والعذاي التعدد 
الشكول والألوان . أما عالم الامتثال خخال بطبعه من الألم » لاوم 
من الإرادة » وإذا ارتقع إلى الامتثال الخالص فى إدراك الصور » 
أنتج لذة ومتعة » هى المتعة الفتية الخالصة ٠‏ فهمة الفن مبمة 
عظمى » هى التحرر مر :_ قيود الإرادة وقيود الامتثالالظواهر' © 
بتأمل صور الموحجودات ؛ وهى غاية جليلة وإحدى الغايتين اللتين 
يسعى المرء لتحقيقهما فى الوجود من أجل أن يظفر بالحلاص . 

لكن ها السحن إلى تامل الفوي؟ 

السبيل إلى ذلك أن «تتخلص الإنسان م نكل شكول ميدأ العلة. 
الكافية ؛ وأذ ينصرف عن النظر فى العلاقات بين الأشياء وفى أبن 
ومى ولح ولأية غاية ؛ إلى التأمل فى ماهية الأشياء » أى فى صورها 
السرمدية الثايتة ؛ وأن تتغير بالتالى الصلة. بين الذات واللوضوع .. 
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فبدلا من أن يكو ف الواحد بإزاء الآخرء تفنى الذات فى الموضوع 
فناء تامأ حتى يصبح الاثنان متحدين بكل قوة وحرارة » وحتى 
عتلىء الشعور بأسره يبهذا التأمل الوادع للدوضوع الطبيعى الحاضر 
أمام عين الوجدان المجردة » سواء أ كان هذا الموضوع منظراً 
طبيعياً أم دوحة أم صخرة أم قصراً مشيداً ؛ وحتى يفقد مبذا الفناء 
كل فرديتهوينسى إرادته »و يستحيل حينئذ إلى ذات جردة أوسرآة 
صافية للموضوع المائل أمامه ؛ وحتى لا ستطيع أن عيز بعد بين 
الناظر والمنظور » لأن الشعور قد امتلا فأفمم وو ة :و الهدة.. 
حينئد لن تصبح الذات غير وسط شفاف ينفذ من خلاله ا موضوع 
المعاين إلى اامالم كامتثال ء وبالتالى تعلو على الغردية والزمانية 
والمكانية » لأنها نحيا فى حاضر أبدى مستمر روحى » وتكون 
الحاملة لعالم الصور * المنبئة بها » بل تكو روح العالح . فيحق 
ما حينئذ أن تبتف عا هتف به بيرن حين قال : < أليست الجبال 
والأمواج والسموات ”بضعة منى ومن روحى »6 ألى بضعةمنها ؟ > 
أو بها صاح به صاحب الأيتشاد : < أنااكل هذه الخاوقات 
ولاثىء خلاى »> . 

هذا من جانب الامتثال ؛ٍ وما من جانب الإرادة , فاتنا طالما 


كنا خاضعين لسلطامها ء » فلن نستطيع أن تبلغ المرتبة التى هيا لنا 
«فمها تأمل الصور 'بل نظل معرفتنا غارقةفىدخانااشبوات الكث.يف 
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قلا مناص إذن من أن مختنى الإرادة - موقتاً طبع - عن للسرح. 
لكى تدع العقل وحده يلعب دوره دون أن بعوقه عن ذلك مائى . 
لآن المبم هنا مايصدر عن العقل وحده » فى 'زاهة وجود » فيبدو 
كانه من مواهبه ومن فيض منحه : < فالمعرفة لابد أن تكون. 
حينكذ خالية من كل غرض » و التالى خالية من كل إرادة ... وإن 
ما يشاهده الإنسان داعا فى آثار العبقريةمن فراغ من ااغرض وخلو 
من القصد ء وما لشعر به فمها من يداه وبداء » بل ولا شعور 
وغرزية إلى حد ما » ليس هذا كله غير مشحة لما تتصف به العرقة 
الأصلية الفنية من استقلالعنالإرادةوصفورة منها . و نظراً إلى أن. 
الإرادة هى الانساذبالمءنى الحقيق أضيفت هذه للعرفة إلى كاءن. 
ختلف عن الاتسان العادى » هو العسقرى »© . 

وكبل أن نتحدث عن نظرية العيقرى والعبقرية عند شو بهور 
نود أن نلتقى نظرة عامة تاريخية على المصادر التى عنها صدرت نظريته 
هذه فى العرفة العارية عن الارادة ‏ أو لأعرفة التز-بة . وهذهالمصادر 
هى عينها التى وجدناها من قبل فى صورة العال كا رهعبا شوبنهور » 
ونعنى بها التزعة الرومنتيكية . وذلك فى فكرتين : فسكرة الضمير 
وفكرة الخلاص ؛ وكلتا الفكرتين قد لعست دوراً خطيراً فى داخل 
النظرة فى الوجود عند أسماب هذه التزعة ومن تأثروها من فلاسفة. 
مئل شائج واشليرماخر »© أو آثروا فمها مثل يأكوبى وفشته . 
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أما الضمير أو الشعور ( وكلمة < ضمير » فى العربية كما فى 
الفر نسية تدل على الضمير الأخلاق والشعور النفسالى مع - انظر 
لعريف « القاموس المخيط »> للفظط بأنه : « داخل الخاطر »> ع 
وتعريف<3 كليات > ألى المققاء : < الضمير »> فى اللغة د الستور > 
فعيسل ععنى مفعول ؛ أطلق عل « العقل » لكو نه مستتو را 
عن الحواس © ) فققد شعرت به الروح الرومنتيكية شقياً , 
لآن الزعة الآولى والجوهرية عندها هى النزوع إلى اللانباتى » 
والإنسان بطبعه نهالى » فيحس الخمير .هذه الطوة التى تفصل بيئه 
وبين اللانجالى الذى لا يستطيم مع ذلك إلا أن يمن إليه » ويتخذ 
هذا الحنين صورة الثقاء » لأنه حنين لا يمكن الإنسان أن برد 
عر امه ويسكن سورته » فيكون من أجل ذلك مصدراً لعذاب 
مستمر وقلق ملح »قلا هو بالإنسان الراضى القانع ولا هو بالملاك 
الأعل » وإعا هو فى جحم مستعر » حظ كل من صار فر (سة لزوع 
حاد مستمر . وهذا ما غير عه تنك آعسيراً جيبلا مع نرآ فقال : 
< أواه ! أما من بد إذن من أن يمحمل الإنسان فى داخل نفسه صما 
لدودا دائباً على تعذيبه ! ألا مفر من هذا الإرهاق الذى لا يشنى 
اروحنا ء هذا اللزوع والجبد لإدراك المستحيل » أقول هلا مفر 

ن أن يحول هذا كله بيننا وبين المتع بالحماة ؛ ومن أن. يضع فى 
أيدينا حون يلحا كسووما اتعهدنه كد دنا !»> . والإنسان 
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فى هذا الزوع ببجد أمامه عقدات لا قبل له با » حول بينه وبين 
#قيق موضوعه » فيشعر بأَنْ كل شىء فى خصومة لا هوادة فيها 
وإياه ‏ ثم يشعر من ناحية أخرى بأن كل شىء من خلفه وماثل 
طائما نحت قدميه ؛ فيتود من هذا الشعور المتناقض عزق داخلى 
الضمير وعراك باطنى متصل . لكن أما من سبيل إلى الخلاص؟ 
أجل فان هذا المنين الجازع لا يلث أن .بدأ حيما « يعرف > 
الضمير أن هذا الذى يزع إليه هو بعينه موضوع حنينه الأبدى ؛ 
أعنى حيما يستحيل « المنين » إلى < تأمل > ؛ وهذا هوا ل الذى 
اتبى إليه يأكوبى واتبمه فيه اشلير ماخر . وحينئذ ينقلب اللزذوع 
للتصل إلى عياث ووجدان خالص » فيه يبدو العالمح خالياً من كل 
ما يغرى باثارة النزوع » رافلا فى فيض من النور الباهر الذى أضفاه 
عليه للثال » أى لصبح العالى إذن عالح صور يعد أنٍكان عالمظواهر . 
فيستحيل الدقاء إلى ذءيم » والقلق إلى متعة »والبلبال إلى تصاعة 


ورصانة . 


وهذه الفكرة عيئيا هى التى نراها فى نظرية للعرفة العزءبة 
عند شويئهور ء وثراها واضحة كل الوضوح فى الاثار التى خلقفها 
لنا من عبد الشباب » وهو العبد الذى كان تأثره فيه بالتزعة 
الرومنتيكية مالكا ازمام نفسه ٠‏ فهو محدثناءفى هذه الآثار كثيراً 
عما لسميه 3 الضمير السعيد » ء ويقصد به هذا الشعور الباطن 


١ هم‎ 


الذى يملوعلى الحساسية والذهن والعقل » بلوعلى الذات والموضوع 
لأن نطاقها كلها نطاق محدد نهالى مقيد بشروط ؛ بِيما نطاقه هو 
حر من كل قيد » يحلق ف اللانهاتى بأجنحةنورانية لم مخضع لقانون. 
العلةالكافية . وهذا فانهذا الشعور يفضى بنا إلى الراحةى حضن. 
الألوهية » وعيعانا « نشارك فىسلام الله » . وفيه ينقضى كل شقاء 
س نسبياً لعا - لأن فيه « فراراً من عذاب الوجود » ؛ وتفنى 
كل فردانية ؛ لآننا نحيا حينكذ ف الواحد المطلق ؛ وختنى التعارض. 
بين الذات وبان الموضوع لأنهما ا حدا سا 3تضهر د« المعرفة > 
هنا اتحاداً و تجرية امحاد ؛ فلا يكون المطلق موضوع معرفة لآنه 
هو والذات العارفة شىء واحيد . وحددثهدذا الشعور إلينا حددث 
حب وعاطفة إنسانية . وإننا لنشعر ونحن تقر حديث شوبنهور 
عنه أننا بإزاء صوفى واصل تجلت له الحضرة القدسية وحجى مها » 
فراح يصف فى نيرة حارة تسيل جالا وعذوبة مالا عين رأته 
ولا أذن ععت ولا خطر بقلب بشر . 


وق هذا :الخلاص . لأن مصدر:العداب فى العالم هو الإرادة ب 
ونحن فى هذا الشعور قد محررنا مها : ومحررنا بالتالى منالعذاب 
وحققنا الخلاص . وشوبنهور يكد فى مواضيع كثيرة أن المعرفة 
العارية عن الإرادة هى « سبيل الخلاص » . إذ تصبسح حالة المرء 
حينئذ « حالة الحلو من الآل التى أشاد يها أبيقور بوصفها المير 
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الأممى وحالة الآللةأ نفسهم لأننا نصير » برهة من الزماث »أحراراً 
من نير الإرادة الممقوت ؛ وتقف عيلة أ كسيون ( الملنهية الدائبة 
الدوراذق الجحيم ) ٠‏ ويكون اليوم بومالراحة » يعد أيام الأشغال 
الشاقة ااى فرضتها الإرادة » . فعى حالة النعيم المقيم بعد عذاب 
الجحيم » وحالة الطمأنينة بعد عواصف الشهوات . والعلة فى هذا 
أن كل إنسان له وجودان : وجود كارادة » أى كفرد واحدتحدود 
حرط به القيود وتدفعه حوها الشهوات » فيكون فرلية للا “لام 
ووجود تأمل مو صوعى خالص » يصير فيه ذاتاً عارفة مجردة » 
لا يو-د العالح للوضوعى إلا فبها ؛ فيكون إذن كل شىء * لأنه 
لا وجود لشىءاإلا فى امتثاله ه ووجود كل شىء فيه لا يكلفهمشقة 
ولا محمله عناء » لأن كل شىء هو ذاته ؛ والشىء لا يكوذ عبء 
نفسه ؛ بيما فى حالة الاارادة وجوده معاق بغيره » والغير عبء على 
النفس ثقيل . < فكل امرىءسعيد » حيما يكون كل قىء ؛ شق 
حينا لا يكون غير شىء مفرد 6 . هذا وى المعرفة العاررة عن 
الإرادة يكون الإنسان متأملا » أى ناظراً مشاهداً غير مشارك فى 
الحادث أو المنظر » فلا يتأئر تأثراً حةيقنا نكا هى الخال بالنسة 
إلى النظارة فى ملاعب الفثيل وثم يشاهدن مأساة » وإعا هو ينظر 
إليه بطريقة موضوعية ؛ فيصفه بالريشة أو بالقلم أو بالحجر أو 
بالنغمة» ويكوهذا لكى حمل الحادث يبدو شائقاً عذباً ستبوى 


(مه - شويلهور ) 
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التفوس . أما إذا تدخلت الإرادة فى التأمل » فا نه يس يل حينئذ 
إلى ثم مقيم وحزن ألم . وق هذا العنى قال حدته : « إن مايضاقنا 
فى الحياة » علا نا فيطة فى اللوحة ال مرسومة » . 


والكاءنالذى يحقق هذه الخالة إلى أعلى درجة هو «العرقرى». 
فان قوام العبقريه فى سيادة العيان المجرد وللعرفة الخالصة والتأمل 
النزيه على الإرادة والشووات والأغراض فير تفع العمقرى من 
المرنى إلى الكلى 6 امح الصورة من خلال الظاهرة » ثم جيل 
الصورة إلى عيان خالص قائم . أى أن العرقرى هو الذى تنسكشف 
له حقنائق الأشياء فى عيان ميزه عن خدمة الإرادة يعبر عنهىصور 
قاعة . فعرفته كشن » لأنه لا مخضم للذهن ومقولاته من زمان 
ومكان وعلية » بل يحلق فى حرية وبداء تام » فتتجلى له الحقائق 
فى لمات وبواده وواردات ؛ وطذا امتازت لمظة الاإيداع الفى » 
الى يسمونها يقّظة العبقرية وساعة الوحى وقشعريرة الالهام ألما 
تور فىروحالعبقرى » 'نوار يقرب من حالة الخنون » أوهوبالفهل 
حالة جنؤذ» فاف بين العبقرية والجنوذ شيا كيرا . فالمبقرى 
انون ,ثفقان فى أنهما مرتبطان خصوصاً باللحظة الحاضرة من 
الزمان دون غيرها من آناته ؛ وفى أنهما بركزان كل انتباههما فى 
شى+ واحد بالذات » حتى لوكان ثافباً فى نظر الآخرين » وعتلئان 
مراسة من أجله » فلا يعرفان هدوء الطيم * واطأدىء الطبع 


١١ 


لا يمكن أن يكون عبقرياً » وف الإفراط فى اللهبيج والكساسية 
الناشئين عن الإرهاف الشاذ للحياة العصبية والغخية » وسيادة 
الا.هعالاتالعنيقة والوجداناتالمتطرفة الشيطانية » والركةوالتغير 
المستمر فى المزاج » وفى فقدانهما للذا كرة ذا نهما لا محييانما قلنا 
إلا فى اللحظة الماضرة » وطذا كان للعيان المباشر الغلية على سار 
الملتكات العقلية لديهم » والرسوم المسية تبدو لمم فوهبورزة فاعة 
عينية وبالوان زاهيه صارخة » وفى ثشابه طبيعهما مع طبيعة 
الطفولة » فالعسقرى دايا طفل فى أفعاله » وطذاكا هردر قّول 
عن جيته إنه طفل كبير . ويفسر شو بنهور هذا التشايه بينالعبقرية 
والطفوله عا فسر به جوهر العرقرية وماهيبها » وهوسيادةملكات 
المعرفة على توازع الاوادة » والنشاط العقلى الخال صالناشىء عن تلك 
السيادة . ويظبر هذا التشابه أولا فى هذهالسذاجة الساميةوالبساطة 
المقدسة التى تشرق على سماء العيقرى وسحنة الطفل . وثانياً فى 
هذه النظرة الخائرة التى ينظر يها كل مهما إلى العالم من حوطه . 
وهى اظرة تجمع بين الخيرة المستفهمة والتأمل الموضوعى النزيه . 

ومن هنا فاق كلا منهما أبعد مايكون عن ذلك الوقارالمصطنع وا لبد 
وهدوء الطبع : فهذا من شأن المواطن الناجح, النافع » امن شأن 
العقرى الْذى بعده الأول نرفا أو فضولا على الحياة . وإث التشاية 
بين المجنون والعبقرى ليبدو حتى فى الاشتقاق اللغوى ٠‏ فكلاها 
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سواء فى العربية وفى الالغات الأجنبية » مأخوذ اسعه من الجر . 
( وهذا أوضح اللغات الأجندة منه فى الهربية » لآن اللة ل الدال 
على الأتى والعيقرى واحد ؛ أما فى العربية ان العيقرى الي 
من عبقر » وهو مواطن يسكنه الحن فيا بزممون ). وطذا ذإن 
العسقرى يح سأنيعد شاذاً كالمجنونسوء بسواء. وهذا!لشذوذيتمثل 
من الناحية الإسمانية فى عدة مظاهر : أحمها أن نسبة الإرادة إلى 
العقل قى الخ كنسبة ؟ : ١ف‏ الرجل العادى » وعلى العكس من ذلاء. 
فى حالة العبقرى فا ذثلث عقله من نصيب الإرادةوالثلثين هن نصيسب 
العقل ء واختلاف اتركيب المخ ووزنه ونسية المادة السنحابية إله 
المادة البيضاء وحجمه «النسية إلى المخيخ » ولو أن ديد هذه 
المسائل بالدقة لم يتحقق بعد . 

وموضوع العميان فى التحرية الفئية هو أ! صور » وطذا فان 
الطابع الأ كثر عييزاً للعسقر ى هو إدراكة للكالى وتأمله لألدور 4 
وهذا يكم فى معرفة عيانية تقوم ببا عين اافنان الناصعة فتنفذ إلى 
أسرار الأشياء . غدير أن العبقرى لايقتصر على العياق المرتبط 
باللحظة الحاضرة » بل يستعين كذلك بالخيال من أجل توسرع نطاقه 
مجال نظره . فإن الخيال أداة لا غنى عنها للغنان» لآنه لايسطيم إلا 
ععونته أن يتصور الأشياء والحوادث فى صور حية قوية.«فاارجل 
ذو الخيال للوهضوب ستطيع أن مهيب بالأرواح القادرة على أذه 


الف 


نوحى إليه فى اللحظة التى بريدها بالمقائق التى لا يقدمها له الواقع 
العادى الا نادراً وبصورة مشوهة هزيلة وتخرسا دامافىغيرالًوان> 
أما الرجل العديم الخيال أو الفقيره فلا يعرف من العيان إلا ذيك 
العيان الحسى المغاول فى أصفاد الظواهر . ولا يصلح صاحبه أن 
يكون عبقريا ولا يقدر على الاتيان بشىء عظم » اللهم إلا فى 
ميدانالرياضيات : فبذا ميدان الأشياء المجٍردة والخيال ال ورد . أما 
العبقرى فلا ينجح فى هذا الميدان ء لآن خياله غنى بالصور القاعة 
لا التصورات المجردة » وبالذ كريات اللدية » لابالتجريدات والصيغ 
المتدحرة . وهذا أيضاً من المسزات الرئيسية فى العبقرى » أعنى 
أن يكو تعبيره دايا بواسطة الصور القائمة الحية المستمدة ة من 
ينوع العيان الخصب . وهذا هو الفارق الا كير بين المنان وبان 
العالح . فبذا يفكر ويعير بواسطة التصورات الجردة والصيغ العامة 
وذاك يفكر ويعبر عن طريق الصور القايمة المفردة . 

وللعبقرية لوازم لا تنفصل عنها وأحوال ترتبط مها . وأوها 
مالاحظه أرسطو من أن الزن حليف العرقرية » وماعير عنه جيته 
فقال : « لقدكانت شاعر ثافهة طوال أن كت تآس إسعادق 
ولكنها صارت جذوة حامية حين كنت أفر من مبديد الشقاء ٠‏ إن 
الشعر اميل كقوس قزح لاا برنسم إلا فوق سطح معم م بهذا كان 
الحزن عنصراً مناسيا كل المناسية للعدقرية الشعرية» . وتفسيرهذا 
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بد عر انق ارد للك سور يم 4 
أنه كلا كان النور الذى يغىء العقل قوياً » كان إدراك العقل 
لسوء حالته أوضح وأدق . لكن العبقرية مع ذلك لا تظل 
غارقة داتما فى عذا الزن المظلم » بل تبدو فى فترات وحوطا هالة 
من النصاعة الناشئة عن التأمل الوضوعى اطأالص » تضفى على جبهة 
العبةرىالعالية أجل النورءفتيدو روحهعلحدتعبير ترونو (مسرورة 
فى الحزن » محزونة فالسرور» . ويمخلو لشوبئهور أن إشبهها حيكذ 
بالجبل الأبيض ( موتبلان ) : فان قته يعلوها دانما تقريبا غيوم ؛4 
ولسكن الفجر ما يلبث أن يأنى حتى تتمزق سدول الخيم » فتبدو 
تلعاء تمرة بأشعة الشمس قد اش ربت إلى السماء مشرعة فو قالغيوم 

وقد يكوئ مصدره الصفة الثانية اللازمة للعرقرية وه اأشقاء 
فان العبقرى شق بالضرورةف اللياة « لا نه يضحى بسعادته الخاصة 
فى سبيل الغاية اللوضوعية » ولا يستطبع أذ يفعل غير ذلك » لان 
فى هذا أودع رسالته ٠‏ يها الآخروذ يعماون العكس : ومن هنا 
كانوا صغاراً » وكان العبقرى عظما ؛ لا'ن عله خالد متعلق يكل 
زماذ »ولو أن الا جب لاللاحقة هيوحدها الى تدركهداه شيمته 
أما الآخروذ فيحيون وعوتون مع أعمارم » . وهذ. الغاية 
الموضوعية الى يسعى إلى محقيقها العبقرى نزيبة عن كل مقصد » 
عارية ع نكل مايتعل بالمياة الواقعية » أءنى الإرادة » فلا يتفق 
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وإياها إِذن النجاح فى اللياة العملية . وهدن . هنا قال شال لا كور 
عن ريئان إته فى العمل كالطفل » وقال ريئان عن تفسه إنه ل يكن 
يصلح مطلقاً لكل مايتعل بالشئون العملية . وفى هذا يختلف 
العبقرى عن الحكمم كل الاختلاف : قان عقل الحكم ذو حس 
بالواقع العملى ميهف » وله ميل إلى العمل واضح ؛ وعئده حرص 
عل اختيار الغايات وعم الوسائل شديد ء وهو بالتالى لازال فى 
خدمة الإرادة . قهذا < الد الثايث » 6 سعاه الرومان لا ستطيع 
التخلص من سلطان الارادة» والانصراف الخاصإلى المعرفة اللزيبه 
ومن هنا ماء الاختلافالمين بينه وبين العبقرية . ولما كاذفى خدمة 
الارادة » فانه المؤدى إلى النحاح فى الحاة » وسرعان ماحد جزاءه 
أما العسقرية فلا تنتظر تجاحاً ولا مكافأة » بل جد فى تفسها جزاءها 
لاأن خير الانسان إعا يدبن به الإنسان لنفسه .ولذا قال جيته : 
د من ولد وعنده قريحة » ومن أجل قريحة » فسيجد فيها القسم 
الاأجل من وجوده » . وليست قيمة العبقرى فى الشهرة والنجاح 
والمجدء لكنيها فى مايخلقه م نآثار خالدة وماتنتجهملكاتهالممتازة 
فلندع | المجد والشهرة والنجاح ناديم منرحال الاأعمال »و لنحرص 
على شىء واحد : أن تكون فى أداء رسالتنا مخلصين . 


والعبقرية بطبيعتها تعيش فى وحدة هائلة مخيفة فل خيم علها 
الصمت ويا فى أ كنافها السكون . وَل لا تكون كذلكوما اندر 


كل 


أن جد العبقرى أشياهه » وما أوسم الشقة بينه وبين الآخرين ا 
« عندثم السيادة للإرادة » وعنده للمعرفة السلطان ؛ لذا لم تكن 
مسراتهم مسراته » ولا مسراته مسراتهم » ٠‏ وليس فى وسعه إذن 
أن يمكر وإياثم أو بدخل فى أحاديثهم ومناقشامم 4 دثم أيضا 
ترهقهم عظمته وامتيازه فلا لستطيعون أن يمجدوا فى ألمته لذة 
ولا متعة . وليس أمام العيقرى إذن إلا أن بظل فى داخل ذاته 
وحيداً هو ومسئوليته الطائلة » < صامتا كالتير » هادا كالموت >» 
عل حد تعبير كي ركجورد . الصمت حقيقته : لأن الصمت » صمت 
الحياة الروحية الماطنة » بكارة وطهارة » ولذا “رأه ينشده وعحده 
فيقول كا قال كيركجورد : « هنا ينمو الصمت كا تنيف ظلال 
مابعد الظهيرة ٠ ٠‏ أية نشوة يبمثها فى نفسى هذا الصمت التى.زداد 
لحظة بعد أخرى ! » . ( راجع أيضاً فصل د الوحدة »> فى كتاينا 
عر:_. < نيتشه » ثم راجع القسم الأول منه يأ كله ) . فالعبقرى 
إذث 2 مقضى عليه بالحياة فى مالم قفر »> .2 © 

ومن هذاكله يتبين أن العبقرية » وإن جادت على صاحبها 
بالنعمى الروحية إبان مجليات الإلطهام وبوإزق الوحى ولطائف 
الوجداث » فامما ليست ضالة لآن نهىء له فى الحياة مرتماً ناعم . 
وأمامنا ”راجو العباقرة شعهود عدول على مانقول . يصاف إلى هذا 
كله أن العبقرى عادة » إن لم يكن دايا » فى نضال مستمر معالعصر 


مظنل 


الذى يعيش فيه. . وفى هذا يقوم فارق مهم بين العبقرية والقريحة 
ذفان صاحب القرمحة ممتثىء بروح العصر » ميال إلى سوق أفكاره 
فى انماه حاحاته » وقادر بالتالى على محقيق نوازعه ورغياته » فيعنى 
عا بيسر طذا المصر السير قدماً فى سبيل إصلاح صرافق حياته 
وتوسيع نطاق نظراته » فلا جرم إِذن أن يبد منه على هذا الجزاء 
ولكنه من أجل هذا عينه حدود فى نطاق عصره » متبط تأثيره 
عزمانه ب خلا كاد هذا الزمافث أن عضى حتى يعنى على أثاره 4 
غلا نحيا هن بعده إلا فى متحف التاريخ » إن لم يبملبا التاريخ . 
< أما العبقرية فعلى المكس من ذلك » تشق زمامما كما يقطم النجم 
المذتب مدارات الكوا كب ء فى مسار لاسكرى بعيد عن ذلك 
المسلك المنظم للكو| كب » والذى تستطيع العين الإحاطة يه 
بنظرة واحصدة . هذا لا ستطيع أرف يسام فى تقدم 
الحضارة القامة ‏ ومثله مثل الأميراطور الرومانى الذى كان 
يقذفه بعزراقه ى صموف الأعداء متأهياً للموت .: يلتق بأحماله 
بعيدآ إلى الأمام على الطريق حيث يأ الزمان » بمد ذلك بعلاوة » 
ليجمع هذهالأمال . وصلته بأصحاب القرالح الذين يتبوأون حينعذ 
قة لد يكن أن يمير عنها بقول المسيح ( لأهل عصره من كبار 
الأحبار ) : < لم يأت بعد زمانى » أما أنم فهذا زمانك باستمرار» 
ذلك أن القرة عندها القدرة على إنتاج مايفوق ملكة الإنتاج 
لاملكة الإدراك عند الآخرين؛ أما عمل العبقرية فيتتجاوز مللكة 
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الإماج وملكة الإدراك معاً » وطذا لا يستطيع الأخزو3 
أن يميموه منذ البدء . د« فالقرمحة مثلبا مثل النايل الذى نصيب 
هدفاً ليس فى متناول بد الآخرين ولاستطيءون أن سوه ع 
والعترة مثل النايل الذى يصيب هدقاً الاسام الأخرون حجى 
أن بروه وينظروه ».والشاهد على هذا أنأعمال العماقر قرة لا لستطيع 
للماصرون أن دقدروها حقّ تدر إلاقف القليل النادر . فى 
كالتين أوالبلح » يلذ للناس أن يأكلوهاجففين أ كثر من أنبأطوم) 
طازجين . 

تلك نظريه العيقريه عندشو يثهور : عتنى براعنا.ية خاصة فكرس. 
ها الصفحات الطوال فى مك لفاته » وشغلته منذ مطلع الشباب. 
بوصغها مشكلة -خطيرة فى عل الخال » بل وفى نظرته فى الوجود. 
بأسرها . وقد بدت له فى أول الأص على هيكئة مشكلة الصلة بين 
العبةربة والأخلاق.الفاضلة. فلاحظ حينئذ أن بين العمقرية والفضيلة 
تشاءها من ناحية » من حي ثأن المعرفة ف ىكلتمهما عارية عن الإرادة. 
عالية على الأثرة . ولكن هل معنى ذلك أن العبقرية لابد أن. 
تليزم حدود الفضيلة والقواعد الأخلاقية قية ؟ كلا ء أن العبقرية تعأو 
على كل القواعد التى تضعبا الأخلاق ؛ فلبا إنتأخذ يبا إن شاءت» 
أولا تخد بشىء مها إذأرادت ٠‏ لأنالعمقرية حرة لاممدها حدود 
ولاعسك /زمامها قيود . 
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وماكانت هذه العناية بفكرةالعرقرية _أو مشكتها- إلا امتدادة 
أوتعمقا لا أثير حوطا فى القرن التامنعشر من مناقشات ومشاكل. 
فقدكانت مشكلة العمقرية الور الأول لكل المماحث الخجالية التى 
قام مها الفلاسفة والنقاد فى ذلك القرن . وبدت أول الس على هذه 
الصورة : هل الفنان مقيد بالقواعد المستخلصة من عاذج الفر:ى 
القديم » أو هو حر الخيال مطنئق النشاط فى الابداع الفنى » فلا 
مخضع لعيار خارجى أيا ماكان هذا المعيار ؟ ثم ماهى الصلة بين 
الفن وبين الطبيعة ؟ سئّالان عنى هما أولا الفلاسفة الاتجليزءوعل. 
رأسبم شافتسبرى الذى استطاع لول مرة أن محدد معنى لفظ. 
د السقرية > وأن زيل ما أحاط به من غموض واشتراك . فقد. 
قال إن الفن ئيس « تقليداً » عمنى أن الفنان هو الذى يف عند 
الملبر الخارجى للا شياء » ويقلدهاباًمانة كبيرة » وإعاتقايدللطيعة. 
فى الخلق لافى الخاوق » فى الابداعءلافى الا شياءالمبدعة » والمنان 
أو البقرى هو الذى يستطيم أن نشارك فى هذا الابداع وذلك 
|الخلق بطر يقتهالخاصة. و ملكةالفتان ليست كالملكاتالعقلية المعروفة 
من إحساس أو مللكة حك أو ذهن » وليست العيقرية 2 العقبل 
السائى »ما يقول جوزف شنييه » وإنما هي ملكة خالقة مصورة 
مبتكرة مبدعة » تعتمد أول ماتعتمد على الخيال والتمور المبتدع, 
ولكن هذا الابتداع ليس خيالا ذائياً صرفاً يصدر عنهوى مطلق, 
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وتصور أجوف ؛ إعا هو تعبير عن الوجود الروحى الباطن للعبقرى 
الذى يصنع بذانه ابتداعه وفق ضرورة باطنة فى ذاته . وى هذا 
أصا لها من ناحية ٠‏ واتفاقها » ممذلك » والطبيعة من ناحيةأأخرى . 
ذلك أن العمقرية ليست فى حاجة إلى « السعى بحثاً » وراءالطميعة » 
فهى محتويبا داخل ذاتها » نظراً إلى أن الطبيعة فى انسجام _أزلى 
مع الذات المدعة . وهذ ماعبر عنه شار أجل تعمير فال : < إن 
الطميعة حليف داتم للعبقربة : فا تعمد به الواحدة » محققه 
الأخرى 54 

ثم جاءت المدرسة الألمانية فى عل امال فتعمقت المشكلة وصاغتها 
فى حدود دقيقة » لأن القائمين .هذه المركة كان من بيهم النقاد 
الأدبيوثُ إلى جانب الفلاسفة . فقام لسنج محدد المشكلة ؛ ويضعها 
فى وضعها الصحيح فيقول إن المزاع بيزالع.قرية والقواعد الفنية ؛ 
بين الخيال وبين العقل » نزاع لا أساس له » لأن إبداع العبقرىو إن 
لم يكن يتلتى القواعد من خارج * فا نه هوتلك القواعدتفسها » أعنى 
أن القواعد ليست غير تعبير عن النظام السائد فى إبداع العبقرى » 
ونتيحة له » والنتيحة لا تناقض الأصل » إذ لاوجود ذه القواعد 
إلا فى الآثار التى سدعبا السقرى ٠‏ وعلى أثره جاء كنت » فتناول 
الشكلة من أعماقبا وفى عمومبا : 

فعرف العبقرية بأَنها للوهبة الطبيعية التى تضع القواعدلافن ٠‏ 
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د لأنكل فن يقتضى مقدماً وجود قواعد عل أساسها يصاغ الناءً 
قدر الإمكان » إذا كان هذا الناتم أثراً فنيا . ولكن فكرة الفر 
الجيل لاتسمح يأن يكون الح عل جال نتاجه مستمداً من أ 
قاعدة تقوم عل تصور يحددها ٠‏ . . فالفن اليل إذن لاستطيم 
بنفسه أن يضع القاعدة التى ينتج على أساسها آثاره . فلماكان الأثر 
إذاً ليه عكن أ لسهى ف دوذث أن تنكون عت قاعدة سابقة »كان 
لابد أيضاً أن تضع الطبيعة الذاتية ( وبواسطة مزاج هذه الذات ) 
للفن القواعد » أعنى أن الفن اليل لا يقوم إلا بوصفه من نتاج 
العبقرية » . فالعبقرية تيم لكنت هى إذاً فى النقطة التى تتقاطم 
عندها الشرورة والهحرية ؛ ويلتتى ذما النشاط المقيد بالقواعدء. 
| وتجتمع فمها الأصالة التامة والماثلة التامة معأ . لان العبقرية حين 
مخاق وتبدع إبداعاً حقيقاصادراً عن طبيعما الذأتية تعلو على أأفرد نه 
والظواهر العرضية وتعبر عن جوهرها الا زلى » فتنتقل بذلك من. 
الذاتية الخالصة لأرئطة بالزمان والمكان إلى الموضوعية المطلقة من 
قيود الزمان والمكان - فالعاطفة التى يعاتها العبقرى © وهى 
موقتة فردية لن فتكرر » تصبح » بعد التعيير عمها فنيا ' أبدية 
كلية ثابتة على الدوام » وتصلح بعد ذلك أن تكون عوذجاء 
لا للتقليد » بل للابداع على غراره . ودرحة هذا الإبداع تتوقف 
على نسبة قوى التلميذ الروحية إلى قوى الاستاذ» أعنى الفوذج . 
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وهذه النسبة هى الثىء الجوهرى فى إبداع العبقرى » وثلازم هذا 
الإبداع باستمرار باعتبارها التعبير الحقيق عن أصالة وشخصية 
وذاتية . وطذا السبب اختلف الإنتاج الفنى عن الإنتاج العلى : 
فنى الأول شخصية ظاهرة لا تنفصل عن تتاجها » وقى الثانى ختنى 
العضية 501 تدع لنا تصورات مجردة ونتانح موضوعية . فاذا 
كان القىء الجوهرى فى إبداع العنقرى تلك الأصالة الشخصية ؛ 
فان الفنان وحده »ء لا العالم » هو العبقرى ٠‏ 

ونظرية كنت هذه فى العبقرية » هى الخد الفاصل بين فكرة 
العبقرية فى عصر التنوير » وفكرة العيقرية فى المصر الرومنتيى 
فهى تجمع بين نظرية أصحاب أزعة التنوير » وبين نظرية الروم:تيك 
ععنى أنها أ كدت الذاتية والإبداع المطلق إلى جانب مأ كيدها 
للموضوعية والسير ,عقتضى قواعد فنية موضوعة من قلى. فكانت 
فى موقف وسط بين 'زعة التذوير التى كان ميلها الغالب إلى إخضاع 
العبقرية للطبيعة و للقواعد الفنية و للعقل المسيطر بقوانينه المحكة 
وبين اللزعة الرومنتيكية الى جعلت الطبيعة من خلق الذات » ولا 
وجود لطا إلافى الخيال المبتدع » ونحلات من كل قاعدة فنية » 
وحلقت فى جو الخيال المغرق فى الابداع . 


وفى نظرية الزعة الرومنتيكية فى العبقرية المفتاح الرئيسى 
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د لآ نكل فن يقتفضى مقدماً وجود قواعد على أساسها يصاغ النائح 
قدر الإمكان ؛ إذا كان هذا النائج أثراً فنيا . ولكن فكرة الفن 
الجيل لا لسممح أن حورن الحم ع فل جال نتاجه مستمداً من أ 
قاعدة تقوم عل تصور محددها ٠‏ . . فالفن ايل إذن لالستطيع 
بنفسه أن ل التى ينتج 5 أساسبا آثاره . فاما كان الأثمر 
إذاً له عكن أ أن لسحى ف دون أن ون عتقاعدة سابقة »كأآن 
لابد أيضاً أن تضع الطميعة الذاتية ( وبواسطة مزاج هذه الذات ) 
إلفن القواعد » أعنى أن الفن اميل لا يقوم إلا بوصقه من نتاج 
العمقرية » . فالعبقرية تبما لكنت هى إذاً فى النقطة التى تتقاطع 
عندها الشرورة والحرية ؛ ويلتتى فيها النشاط المقيد بالتواعد : 
واتجتمع ذبها الأصالة التامة والماثلة التامة معا . لان العيقرية حين 
مخلق وتبدع إبداعاً حقيقاًصادراً عن طبيعتم! الذاتية تعلو على الفرديا 
والظواهر العرضية وتعبر عن جوهرها الا زلى » فتنتقل بذلك من 
الذاتية الخالصة لأرتبطة بالزهان وال مكان إلى الموضوعية المطلقة من 
قبود الزمان والمكان - قالماطفة التى بعانها العيقرى »وهى 
موقتة فرديهة لن 0 » 'تصبعح 6 بعد التسميورعما فا أبدءة 
كلية ثابتة على الدوام ء وتصلح يعلىك ذلك أن تون مودحا 6 
لااتقليد » بل للابداع على غراره . ودرجة هذا الإبداع تتوقف 
على نسبة قوى التاميذ الروحية إلى قوى الأستاذء أعنى الفوذج . 
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و هذه النسة هى الشىء الموهرى فى إبداع العسقرى ه وثلازم هذا 
الإبدلع باستمرار باعتبارها التعبير الحقيق عن أصالة وشخصية 
وذاتية . وطذا السبب اختلف الإنتاج الفنى عن الإنتاج العللى : 
فنى الأول شخصية ظاهرة لا تنفصل عن تتاجها » وقى الثانى ختنى 
الشخصية (-كى تدع لنا تصورات مجردة و تتائح موضوعية . قاذا 
كان الثىء الجوهرى فى إبداع العبقرى تلك الأصالة الشخصية ؛: 
ان الفئان وحده » لا العالم » هو العبقرى ٠‏ 

ونظرية كنت هذه ف العبقرية » هى الخد الفاصل بين فكرة 
العبقرية فى عصر التنوير » وفكرة العبقرية فى العصر الرومنتيكى 
فهى مجمع بين نظرية أصحاب تزعة التنوير » وبين نظرية الروم:تيك 
ععتى أنها أ كدت الذاتية والإبداع المطلق إلى جانب تأ كيدها 
للموضوعية والسير عقتضى قواعد فنية موضوعة من قلل. فكانت 
فى موقف وسط بين بزعة التذوير التى كان ميلها الغالب إلى إخضاع 
العتارية لطبيمة ولاقواعقاالقدية واللتقل ابطر بقوانيبه اكه 
وبين الزغة الرومنتيكية التى جعلت الطبيعة من خلق الذات » ولا 
وجود طا إلا فى الميال المبتدع » ونحللت من كل قاعدة فنية ؛ 
.وحلقت فى جو الفيال المغرق فى الابداع . 


وق نظرية الئزعة الرومنتيكية فى العبقرية الممتاح الرئيسى 
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لنظرئة شويتهور : فهى الينبوع الذى منه استمدها . و إن عحيد 
السقرية - أو تألبها - لم يبلغ درجته العليا إلا عند النزعة 
الرومنتيكية . فان العبقرى فى نظرثم هو الذى يبب الطبيعة سل 
وه جاد متححرة - الهياة . وكيف لا » وهو الذى يفرض على 
الطيعة عواطفه » ولا ترى فيها غير حياته» لان حياته هى وحدمأ 
الموجودةحتقاً :فالطبيعة فى نظرأو تو روه »هذا الفنانالرومنتيكى 
المرهف المساسية ؛ هى الجسم الذى يبه الفنان روحه . وثم لذلك 
يرون أن العبقرى يحب أن يكون حراً من كل قيد : الطبيعة 
أو القاعدة أو العقل . فهو حرمن قيد الطبيعة لا نه خالةها اللقيتى 
ومن القاعدة لا نه هو الذى تفرض تفسه عب ىكل شىء ؛ ومن العقل 
لا نه لا يستعين به فى | نتاجه » بل عدته الصور الى أيدعبا الخيال 2 
وقوته الدافعه لا عاقلة عمياء » إذ عى خليط هانحج من الغراتز انقوية 
والنوازع الشهوانية العمياء . و «حياته » »كا يقول تيك على لسان 
لوفل:« اندفاع مستمر لرغمات و-حشية؛ وكيانهكالعجلةالىئد برهاموجة 
عنيفة ‏ فهو فى اضطر ا بمستمر من أعلى إلى أأسفل وم نأ سفل إلى أعلى ٠‏ 

وال مواج ذات الزيد زمر وندوريلا نهاءةمثيرةالدوار ففرأس كل 
من محازف بالنظر إلمها » . وهياج الحساسية حظه الدائم ؛ فتراه 
فى نشورة ديو نيزوسية مز كل كيا نه و ور ىكل صورة مقتبسة من 
اللاشعور ؛ وفيه ينبع منالعريزة أو الارادة ( والمنىعندثم واحد) . 
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د وما تنتحه الغر بزة واللاشعور برف فى كال أو امتلاء عضوى © » 
كاتقولريكاردا هو حّ »وهى من خيرم نكتبوا عن الازعةالرو منتيكية 
الآلمانية . وطذا فانْحالة العمقرى حالة جنو نية» لا" مراتماوءة باكيالات 
والأوهام والتهاويل . فعالمعه هو ذلك الذى وصفه فا كد_ودرء 
الحالم الرومنتيكى الا" كبر : حين قال : د حيما أتوقف فى وحدف, 
الملامة ص عماً السمع طويلااه» سدولى أنتى الوط عنظر فيه تتعدلى 
عواطف إلسانيه عديدة تتراقص علهواها بطريقه <نونية غرسة » 
واتدوو دقن "كن اعاك بال كيو الأوان وو كاننا ارا 
جيبة جبولة مستسرة قد ساقها الصير » . والعسقرى محيا ى وحدة 
مخيفه » لا“نه على الرخم من ميله إلى الصداقة حول حساسيته الطاحة 
دون أن يكون له بالآخريناتصالء ف سول نوفالسء نام الحترم 
بالا'ل ء < إن أشق مهمة فى العالم أن يكون الانسان له صديقاً » . 

وإذا تأملنا هذه الصورة التىرضتها النزعةاارو منتيكية لاعقرى 
جد أ بالأخرى لأنفسهم كعباقرة - وجدنا التشابه » بل الاتفاق 
جليا بينها وبين تلك التى رسعها شوينهور ٠‏ وما هذا إلا لآن 
الريشة التى رسعتها واحدة. فكأ ننا جد هنا شو بنهور الرومنتيكى 


مرة أخرى . والحق أن شوبنهور قد تأثر الرومنتيك هنا ما ىكل 
مكان تقريباً ٠‏ 
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ولى يكن شوبنهور فى نظرية العبقرية وحدها ذا نزعية 
ومنتيكية » بل كان كذلك أيضاً فى نظرية الفن بوجه عام . وهذا 
مكحن كن ماحاول يعض التقاد مثل فيا جات وزهل وضعه 
من فروق بين الاثنين فى هذا الصدد . فوم يقولون إن شويبهور 
فى نظريته فى ماهية امن وطبيعة الإبداع القنى والغاية من هذا 
الإبداع كان عقلى التزعة إلى حد كبير . ولم لا » هكذا يقولون » 
وشوينهور قد قال إن ماهية الفن وغايته تنحصر فى أن يكون 
معيناً لنا علىيإدراك الصور » هذه الماهياتالمعقولة الأزلية الأبدية ؟ 
أو لميشكر ‏ أو على الأقل يهمل . اإانب الذالى الخالص فى إيجاد 
الآثر الفنى » وهو ما يسميه عل امال الحديث ياسم « الشعور 
المغارك» و يقعد . المشاركة الوجدانية بين الفنان وبين الوضوعات 
الخارحية <تى يعانى الفنان ما تعانه الأشياء من عواطف» أو يضق 


0 الاشماء عواطفمه طحو 4 وعل ل حال 5 


ون ااشعور مشتركا بين 
الفنانو بين الطبيعة اخارجية ٠‏ و يكون العامل فىإيحاد هذا اإشعور 
الممترك اأمنان والوضوع الطبيعى معا: وله توعان : بسيط وجمالى» 
والاول هو أن يحيا الإ نساث عيارت الآخربن ومشاعرهم وكأنما 
مشاعره وتجاريه الخاصة ‏ والثانلى يمخلع فيه الفنان مشاعره الخاصة 
على موضوعات الفن ب فالا ول إذن تأثر من جانب الذات با ملوضوع 
والثالى تار من جانب الأوضوع بالذات ٠‏ وهذه النظرية ٠»‏ نظرية 
(م ٠١‏ ح- شوبيهور ) 


5 


د العمون للشارك » » قد لعبت دوراً خطيراً ى عم امال الحديث 
ايتداء من هردر م خصوصاً منذ فريدرش تيودور فشر ( سنة 
.هذ - سنة مها ) ء عالم الخال والشاعر الالمانى المعروف ؛ 
ولكنها تلاق منذ أوائل هذا القرن معارضة شديدة من كبارعاماء 
الجال . فشوبهور لا يلت بالا طذه الناحية » تاحية الشمو رالمشارك 
بل كان ومو عا إلى حد يعيد ؛ كسودها وإنه برد الإبداع الفنى 
إلى للعرفة العارية عن الارادة » ولالتالى من المشاعر الباطنة 


الوحجداتية » ودصف الذات هنا َِّ ها ذات جردة “زبهة ٠‏ 


والرد على هذه المجج ليس بالعسير » وهم أنفسهم ل يطلقوا 
هذا القول بل أحاطوه بالدكثير من التحفظات ؛ وبخاصة زعل 
الذى وضع المسالة ق وصع 9 أقرب ما موق إلى 0 
المحيح » فقّال » فها تصل بالمحة إل ولى » إن موقف شوينهور 
عكن أن يصاغ هكذا : إن المهم فى الفن وما يعطيه معناه الحقيق 
لين فقها اله وطن 3 الضوى 6و لكان دا فعصوما ف ميزه 
عن الصور ؛ أعنى أن الموهرى ق الفن «التعيير» لا«الصور>.لا ن 
«الصور» فإىذاتها ليست «جيلة»وإعا اليل ما جع لالصورة متحققة 
توضوح وكال» أعنى إلا , بر الفنى . فقكل صورةإذنأميتهامنالناحية 
الفنيةفى #ققباوالتسيرعنهاءوهذا لايم إلاواسطهةالا “رالفى يو الاثر 
الفى من نتاج العيان الفنى القائم فى رسوم محسوسة و1 ثار ظأاهرة. 


يو 
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وهذه الآثار ذات وجود مستقل فى ذانه عن ودود الصور . فليس 
الفن إذن ١‏ كتشاف الصو رؤفسبءإ ماهو بالدقةالكشف عن الصور 
فىآثارعيانية . وهذا الكش ف لايتحقق إلا تبعاً لطبيعةالفنان ووفق 
روحه ع لأن الأثر من خلقه وابتكاره ؛ وكل محاوق قلايد مطاموع 
بطابع الحالق » إلى حدما عل الأقل -. خلق الله الإنسان على 
صورته» هكذا تقول التوراة. وى هذا رد على الحة الثانية 
القائلة بأن شوبنهور كان موضوعياً إلى عند كين أو موضوعيا 
ذقط »ع فكان من أجل هذا - فما يقولون - بريد من الفنان 
أن يفنى فى الطبيعة وأن عدو ذاه نهائياً ى بحصل على هذه للعرفة 
الحالية مكل إرادة » المتزهة عن كل عاطفة شخصية - والمقيقة 
هى أن شوينهور ل يقصد من هذا الفناء فى الطبيعة إفناء الذات » 


| بل على العكس من ذاك جعل الذات مصدر كل وجود . قهو يضع 


هذه المشكلة وضوح لا ددع جالا للشك فى كتفسير نا حين دقول : 
د إننا إذا أغرقنا أنفسنا وغصنا فى تأمل الطبيعة بدرجة من العمق 
لا تصبحح معبا موجودن إلا وصقنا ذات عارفة رده 0 فا ننأ 


تشعر حبذ ساشرة ونسبب هذا ء بأئنا ين يهذا الوصف الشرط» 


.يل والحامل الذى يقوم عليه العالم وكل وجود .وضوعى » لأن 


محن ٠‏ وهكذا مهذب محن الطبيعة كلبا إلينا» حتى لا تبدو لناحيئة: 


١ لم‎ 


غير عرض من آء راض جوهرنا » . قه ذا النص صريح 
فى بياث حقيقة فكر شويئهور فى هذا السدد فوشي انه ع يان 
وا إلا لآنه كان ذاتيا مغالياً فى الذائية » لدرحة آنه 
حاكن إلى هذا الوحود الذابى صقفة الوضوعية إمعاتاً ق تو شد 
حقيقته . ولذا عكن أن نعبر عن موقف شوبنهور هنا نى إيجاز يأن 
تقول : إنه كال لفرط ذانيته موضوعياً . 
ومحسبهذا كافيا لتيديد الشكوك الى أثارها هى لاء النققادحول 
الرومنتيكية فى نظريةالفنعندشوبهور » خصوصا إذ ضفنا إلىهذا 
الرد السلى رداً إيبابيا » فلاحظنا أن النزعة ارو منتيكية لم تسكن 
كلها منتجبة إلى الذاتيةالصرفة » بل الأحر ىأني ةال إمبا كانت ف التعمير 
وطريقة الأداء تصبو داعا إلى أن تكون موضوعية قدر الإمكان» 
فتتأمل الأشياء فى عيان عرد باورى شاف كهذا الذى أشاد به 
شوينهبور وإعا الذى محملنا تتصورم على أ :ْم كأتوا يتزعو ذفى كل 
شىء زعة ذاتية مطلقة هو . كأ لاحذلت ر بكار دا هوخ ء أنضميرهم 
كاذ ,فيض عحتوى اللاشعور انم جزعون من الشعمٍ وذااكا” 
بقدر جزعبم من اللاشعور الطلق » لآن الرجل اللاشءورى ذو 
عواطف» ولك نلا يعرفها «بيها الرجل الشعورى يعر فاو لاعلكنا. 
أما أن يقال هنا إن الرومنتيك ل يحققوا هذا العيان الشفاف الذى 
تقول إنهم كاتوا يصبون إليه » فبذه مسألة أخرى عختلفة كل 


١4 


الاختلاف ؛ ويعكن أن توضم بالنسية إلى شوينهور كذلك ٠‏ وما 
الفارق بينه وبينهم إلا فى أنه كان ناصع الفسكر ممكم العاطفة 
مضصوط اظطيال بدرحة أ كبر من الرومنتيك . وهذا طبيعى » لأنه 
كان أولا وقمل كل شىء فيلسوفاً » وكانوأ هم قبل كل شىء شعراء . 

قلتأخذ بعد هذا إذن فى محديد ماهية الفن عند شوينهور 
والغاية منه . والسكلام هنا ينقسم إلى قسمين : الموضوع والأداء . 
فعلينا أن نبحث أولا فيا هو ايل وما مصدره وهل يوجد فينا 
أع فى الأشياء »وماهى درحاته وأتواعه » وعلينا أن نسحث ثانا 
فى أساليب:!اعليين عن القوء الخيل : 

أما اليل فيو « الصورة » ء والاشياء الخخيلة هى تلكالتى تعبر» 
مع تفاأوتق الدرحة» عنالصورة » وبقدردرجة التعبيرتكوندرحجة 
الكالق الجال.ذلك]نالأشياء الخارجيةالتى «تّجة إليهاالعقل بواسطة 
الإرادة منها ما يدعو إلى التأمل الخال صالمنزه ع نكل إرادة » ومنها 
ماثير فى النفس شعوراً بالمقاومة حول بيننا وبين الادراك ارد 
والتأمل النزيه . والأشياء الأولى تحدث أثرها فىالنفس يلا مقاومة 
بل فى انسجام تام معها » فينشاً ءنها وازن فى قوى التفس ؛ أما 
الأخرى فإن فيها من الشذوذ مع النفس والتباين وإياها ماتجملها 
تثير انصرافاً عمها . ولكل منها درجات ؛ حتى إن كلا الصنفين من 
الأشماء يكون معآساماً تصاعديا . وهذاالتصاعدمصدره الاختلاف 


١ -‏ 
فى درجه التعبير عن الصورة أو المثال أو النوع » فاكان أثم تعبيراً 
كان فى قة السلم وماكان أقل تعييراً كان فى أسفله . وهذا التعبير 
هو الال 1 والجال يتفاوت إذن تبعا لدرجته فى سل التعبير عن 
الصورة . والصورة بدورها هى< التحققالموضوعى الموافق للارادة 
بواسطة ظاهرة مكانية > ء فالجال إذن يتفاوت تمأ لنسبه محقيق 
الآراقة موصوف] ' ومن هنا كان « الال الا نسابى > أعلى صضاتب 
الجال » لآأن قبه أعلى درحة من درجاتالتحقيقالموضوعى للارادة. 
قابلة للابصار . فهو «صورة» الإنسان بوجه عام معبراً عنها فىهيئة 
مَبِصّرَّة . وفىهذاالمءنى .قول جيته : «حيمًا» ندركا ال الإساقى 
نكون فى عصمة م نكل سوه ٍ إذ نشعر بأننا فى وفاق مع أتفسنا 

ومع العالح > - 

والطبيعة فى محقيقها للجمال » أى للارادة » تبدأً من البسيط 
وترفم درجة الكل فى الخال بارتفاع درجة التعقيد ؛ٍ عهذا كان. 
الجسم الانساتى من هذه الناحية أيضاً أعلى الأجسام الطبيعية صرتبة 
فى امال لأنه أ كثرها تمق يدا ٠‏ والعلة فى ذلك نه كاما ازداد التعقيد 
كانت الحاجة إلى الانسحام والوفاق بين الأجزاء أظهر » أى كانت. 
درجة الخال أبين . فا ال+جال إلا انسجام . 

وهذا هو الال من الناحية الموضوعية ٠‏ فبو إذن التحقق 
الموضوعى الموافق للارادة فى ظاهرة مكانية » أى هو والصورة 
سواء ٠‏ أما من الناحية الذاتية » أى من تاحيته الشعورية » فإذه 


أه؟ 


المسألة تنقسم قسمين:أوطها كيف عيز دين الجدل وغير اليل أوثانييما 
ماه وجوهر الشعوربالجال؟والمسألة الأولى ترجم إلى مسألة الك 
التقوعى الجالى : هل هو قبلى سابق عل التجربة »أو بعدى لاحق 
علمها . ومحل شويهور هذه المسألة على أساس أن هذا الحم 
قبى ولا يككن أن ستخرج من التحربة البحتة» ولو أن هذه 
القبلية من نوع آنخر مختلف عن تلك التى عرفنا من قبل فى مبداً 
الملة الكافية ٠.‏ ومصدر هذا الاختلاف أن التَبْليةَ فى حالة ميدا 
العلة تتماق بالشكول العامة للظاهرة كظاهرة » و بالكيفية التى يبا 
نمكن المعرفة ؛ أما فى حالة الخال » فان ااقبلية لاتتعلق بالشكل » 
بل عوضوع الظاهرة » وتتصل عاهية الظاهر لا بالكيفية التى 
عليها يظبر . ولكن ملكة الح التقوعى الخخالى » وإن كانت 
موحجوة لدى ججميع الناس ء فان ذلك ليس طدرحه واحدة . « فنحن 
ندرك الخال الإنسانى ء حيتا تراه »ب ولكن الفئانث المقيق هوالذى 
يدركه بوضوح قد بلغ من الدرجة أنه يظبره لنا كا ل بره مطلقاً ؛ 
وبطريقة مجمل مابينتجده يفوق ماف الطبيعة ؛ ومثل هذا ليس 
عمكن إلا لأننا من هذه الإرادة » التى محلابا هنا وننتج محققها 
الموضوعى الأوفق والأآعلى . والعلة فى قدرتنا على إدراك هذا 
الخال أن لدينا معرفة سابقة عا محاول الطيعة » أى الإرادة »خلقه» 
وهذه المعرفة السابقة مرتطة عند الفنان العبقرى بعمق فى التأمل 
مهىء له إدراك الصورة والتعبير عنها بوضوح يوق بكثير تعبير 


١ 5*‏ 
الطبيعة؛فبو اسطةهذا التأمل العميق يستطيع أن يصنع من المرس_الصلد 
أشكالاجيلة لا لسطيع الطبيعة]نتاجها إلا بعد جبد بيد و يبدوءه و يقدم 
عمله إلمها وكا نه يصيح فى وجبها قائلا : «هذاما كنت تقصد ينه» 

وحنكدك يصيح الناقد الحاذق مردداً : « أجل إنه هو »> . 

أما حقيقة الشعور بالخال فيعرفها شوينهور بأن يقول إن 
حالة الشعور باجمال هى < حالة التأمل الخالص والوجد ق العيان , 
ونسيان كل فردية » والقضاء على هذا النوع من المعرفة الخاضع 
مدا العلة والذى لايعرق غير العلاقات بين الأشياء » وهى ١الحظة‏ 
الى يتحول فبها القىء الْرنى محركة واحدة إلى 2 صورة > نوغه 
والفرد العارف إلى ذات مجردة عارفة ععرفة متحررة من الإرادة , 
ومن ثم تكون الذات والموضوع »ء ,هذه الصفة المديدة » فىمأمن 
من ساطان الزمان وغيره من الإضافات . ونى مثل هذه اللالةسيان 
عند المرء أن يتأمل غروب الشمس من سجن أو يتأمله من قصر > 
لآن الإنسان فى هذه اللالة قد محرر من نير الإرادة وا بوحداته 
قو قالفردانية والزمانية» أ ىصار ذاءا عارفة خالصة . وهى بالضرورة 
حالة سرور أو على الآقلحالةخلو منالأل ؛ لأنمصدر الألم الارادة , 
وهنا اتعدمت الارادة . وهذا الشعور بالجال ثم بلانضال مع 
موضوعات الطبيعة » لأنه يقوم على انسحام بين الذات المتحررة 
من الإرادة وبين الصورة المتحققة فى الأجام الممتدة باللكان 
فبنا يتلاق العيان والموضوع كا يلتق العاشق ععشوقه . 


١ عه‎ 

أما إذا كان تحصيل حالة المعرفة الخالصة لانم إلا بواسطة 

خضال شعورى واتفصال حاد عن الإرادة » فان الشعور هنا ليس 
ا الخال » بل 2 بالسمو > أو «الللال».فهنا عه الو ضوهاة: 
الطيعية التى تغرينا أشكاطا على تأملها والاقبال على العلى بها تقف 
من الارادة الإنسانية موقا عدائياً » فيه محد لهذه الارادة وفيه 
مقاومة صادرة عن ضخامة قونها وفيه محاولة مقصودة لسحق 
الا الاو إرساتيا و ولتكن ٠‏ الناا د بل ينظر 
فييا فى كوه وخا علها ف امو و ات ينترزع نفسه من 
إرادته وثما ترتبط نهمن علاقات مساماً تفسه للمعرفة الخالصةة.كون 
شعوره <ح.تدٌد 1 ذ بالسمو © »6 ويكوذن الشىء الذى انار قيه 
هذا الشءعور <ساميا» ؛ لأنه « رسمو »قيهعلالشىء الذىأراد إرهاقة 
وأرتهم مه إلى المعر فة المتحررة من قيود الآر ادة . فالفأرق بين 
الجيل والساى إذن ينحصر فى أن العرفة الخالصة فى حالة اجميل 
تسود بلا نضالولامقاومة ؛ بِينما فىحالة الساى لايبلغ الانسان هذه 
الدرحة إلا بعد تضال شعورى عنيف مع الارادة . ولايد أن 
يكون تحصيل هذه الدرجة مصحوباً بالشعور بهذا النضال * بل 
لأية ارسا عن :ونضية ه1١‏ القدون طلطز كنا زيف الاحتقاط 
بالشمور || ساي . وطدا فانه ىق فيه داعا ذكرى للارادة » لاطذا 
الارادة الفردية أو تلك ؛ وإعا للارادة بوجه عام ا عنها ق 


الجسم الانسالى ٠.‏ 


١ 


وللشعور بالسمو درجات وفروق لا أستطيع أن نتبينها بدقة 
إلا بواسطة ا مثلة مع حس ىهف بالفروق » خليق بالفنان الممتاز. 
وهى أمثلة تكشف لنافى شوينهور عن فنان من الطراز الأول 
فى براعة الوصف وحمق الإحساس بالجال » وشعور حى مشارك 
فى وجدان الطبيعة . قال شوبئمور وأجاد : « لننتقل بشعورنا 
إن أرريكة كيت علها ارمع :وببلبا الككوة غيب ب الأفق 
غير حدود » والسماء صفت من الغيوم ؛ والدوح والنبت يكتنفه 
جو لاحراكفيه ؛ ولاحيواذولا إنسان ولاماء سيل ؛وفى كل مكان. 
جنم الصمت العميق . هذا منار سدو وكأنه بدعونا إلى حشد 
الخاطر والتأمل الخالى من الإرادةومقتضيام! : وهذا بعينهمايضق 
على مثل هذا المنظر الموحش فى السكون صلغة السمو. لأنه لما كان 
هذا للنظر لايقدم إلى الإرادة الدائبة السعى وراء البود والتحاح 
أى موضوع مكين ارقا او لاسخط »؛ فانه لاببيق مام الانساث 
إلا أن يتأمل تأملا خالصا فى هدوء ؛ ومن لا ستطع أن وتفع 
إلى هذا التأمل يصر فريسة » وباللعار » لتعطلإرادةخات و العمل 
ولعذاب ملال مخيف ... فبذا المظر الذىأتينا عا وصفه قد أعطانا 
شعوراً بالسمو » ولكن فى أدنى مراثبه » لأنهيخالط حالة المعرفة 
الخالصة للليئة بالطدوء والاستقلال » ذ كرى معارضةصادرةعن تلك. 
الارادة الخاضعة البائسة الساعية إلىاطركة ياستمرار > . 


١ ىه‎ 


« لنتصور الآن هذا المكان وقد خلا من النبات : فلم يعد. 
فيه غير صخحور حرداء . إن ارادتنايغزوها فى اللمالقاق شيره خلوه 
من كل طبيعه عضو يه ضرورية لكيا ننا » فهدا العراء يتخذ صورة 
مخيفة ؛ وعاجنا يصي ر سيان حزينا »ولا نستطيع أن نسمو إلى 
حالة المعرفة الخالصة » اللهم إلا إذا مجردنا كل التجرد من منافع 
الإرادة ؛ وطالما كنا على هذه الخال » تستمر لاشعور بالسمو 
الحيادة شوح قينا 

« والمنظر التالى يعطيئا هذا الشعور بدرجة أعلى : هاهى ذى 
الطبيعة فى اضطر ا ب عاصف ويصيص من النور ينقد خلال سحان صَيْب 
مكفهر ؛ وصخور عاتية حرداء محاقبثقاها الرهيب وتفاق مندوننا 
الآفق القسيح » والماء المزيد يسيل فى صخب ؛ والقفر فى كل م-كان 
وللرمح زفيف وزفرات خلال الشعاب . هذا منظر يكشف لناعن 
خضوعنا للطبيعة وصراعنا وإياها » وءن سحق إرادتنا : لكن 
طالما لم يسيطر الإزع الشخصى ء وطالما بتى التأمل الجالى » انها 
الذات العارفة جيل النظر فى غضية الطبيعة وفي صورة الإرادة 
المقبورة ؛ فلا يعنها »وقدخلت من كل تأثر وسادهاعدم | كتراث 
إلا أن تكشف عن « الصور » فى هذه الموضومات تفسها التى 
تبدد الإرادة ومخيفها . وهذا التبان نفسه( بين الذاتوبينالطيعة ) 
هو الذى يعطى الشعور بالسمو » . 
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ويتدرج هذا الشعور شيعًاً فشيءًاً بقدر ماتزداد قوة التأثير 
الساحق فى الذات للارادة الإنسانية » بواسطة ماتراه امامهأ من 
صراع حبار بين قوى الطبيعة الوحشية النافرة ٠‏ 

لكن لانحسين أن هذا الشعورلايقوم إلا بازاء الطبيعة » بل 
إن له أنواعاً ثلاثة بحسب الموضوعات الثلاثة الى تثيره . فينقسم إلى 
"مو حرق » إذا كان موضوعه فى الطبيعة ب ومو رياضى . إذا كان 
موضوعهال مقدار ء و عو أخلاق ء إذا كانمسرحه النفس الا نسانية . 
أما السمو ارق ذمد أتينا على وصقه ودرجاته ؛ والسمو الرياضى 
يتجلى ف المعار حيمًا ترى بناءفنياً شاعنا كاطرم مثلا» فإن فى 
نسب أجن انه وشدة صراعه مع الجاذبية لمثاراً للشعور بالسمو لامثيل 
له والسمو الأخلاق » نراه واضاً فى أعمال المطولة الصادرة عن 
تمالة الخلق » وعزةا انب »وشدةالشكيمة» وقوة الأأسر واحمال 
المكروه قى أناة ور باطة جأش . 

هذه التفرقة بين الخيل والسامى تفرقة قدعة ‏ لكنها لقيت 
غناية كر ق المصر الدية» موسا ق. القرق الثامن عقر 
الذى احتلت من تفكير أبنائه فى علٍ امال المقام الأول . ولم يأت 
فبها شوينهور بجديد اللبم إلا فى دقة التحليل الصادر عن شعور 
فنى حى . أما فى التحديد وبيان الدرجة والصلة بين ايل والسامى 
فالأحرى أن يقال إن شوبنهور 'مخلف كثيراً عمن عالجوا هذا 
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اللحث من قيله » خاضوها كاك . فتمد ار تفع كنت إلى القمة ى 
العمق وبراعة التحليل والقدرة المائلة على تشريح هذا الشمور » 
وذلك فى القسم الثاتى من كتابه < نقد ملدكة الح > » يعتنوان 
د تحللات الساى »> . ولو قورذ هذ: يما كتبه شويبهور أو 
ما كته بيرك » لبدا لا هذان قزمين .٠م‏ ذلك العملاق الطويل . 
وكنا نود أن نعر ض خلاصة خلال كت للساى » ولكن المحال 
لا يتسع هنا بلقا تسروم أن قو ل أت الما عند كنت ينا 
الشعور به فى كلحالة نكو فيها بازاء موضوع يفوق كل وسائل 
ملبكة الإدراك لدينا »فلا نستطيم أن نضغطهف كل تام سواء ا كان 
هذا بواسطة العيان أم ةا ود . فالسااى هو العظم سواء 
١‏ كانت هذه العظمة فى الامتداد آم فى القوة : فنى الطالة الأولى 
تكورت الساى رياضياً » وق الثانية يسمى حركياً ٠‏ والفارق بينه 
وبين المي لأن هذا يكشف عن ا سحام عأما الساى فيبين عن صراع 
بين الذهن وبين الميال . وفى هذا يتبين تأر شوبنهور بكنت إلى 
حد شيرع وما الفارق دما إلا فى إدغال شوبيهور للارادة فى 
تفسيره لتأثير السامى واجتيل ١‏ 


بل إنشو بمهور ره أيضا ىمعبدرهذا الشعور باجيل والساى 
هل هو فينااو فىالآ. ماعه تقول أنه فمنأء 2 ات الروح* 
.ئيس فى الطبيعة أو 1 ضوع الخارجى . وكذلك فعءلى شويممور 
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'فان نظرة بسيطة إلى التحليل الذى قنا به لفكرة الخال والسمو 
تسكنى لاقناعنا أن المصدر داعا هو الات الى تشقون بالا نسحام 
فى الخيل أو بالضال ف الساى ؛ لأن كل ثىء يتوقف؟ا رأينا 
عل إدراك « الصور »© فى عيان غير خاضع للارادة » ومثل 
هذا العيان يتعئق بالذات وحدها ولا دخل للموضوع فيهء اللهم 
إلا إلى حد #دود . فليس بصحيح إذن ماذهب إليهفو لكات ومن 
نبج مجه من أذنشوباهور قد وضع امال فى الوضوع لا فى الذات'؛ 
فى الطبيعة لا فىالروح » وإن كنا تجدلشوينهور فى الواقم تعبيرات 
تشير إلى هذا العنى إشارة غامضة . فغريب منبم أن شولوا هذا 
وي كدوه ييما ثم بروذ شوبئهور يقول يكل دراحة إِثْ كل 
شىء مرده فى اال إلى موقف الذات من الموضوع الخارجى ؛ 
وإن الشعور بالجال يألى بواسطة عيان لالص درك فيه الصور 
المحققة فى الموضوعات المحسوسة . 


فإذا انتقلنا الآن من موضوع الال إلى التعبير عن اال 
ووسائل هذا التعى + ويهدنا أن هذا التسير ينم على أنحاء عدة » 
مسب مادة التعبير ٠‏ فاذا كانت الحجر » كان التعبير بالمعمار ؛ وإذا 
كانت اللغة »كان التعبير بالشعر ءٍ وإذا كانت النغمة » كان التعبير 
بالموسيتى ؛ وإذا كان الاون أوكان التعبير عن الشكل الإنسانى ء 
كان ذلك فى فنون التجسيم . ويكرس شوينهور لكل توع من هذه 
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الأنواع فصلا لله فيه محليلا فلسفيا ميا » عل أساس نظريته فى 
ماقدة الهن 4 ونصفهاأ ا إنأها ع لدرحجات سيق الزر أذة 
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موضوعيا فيها ٠‏ 

وأدى هذه الدرحات تلك التى يعيبر عنها فن المعار » لأنه تعبير 
عن خواص المادة الجامدة : من تقل و تمأسك وصلاية » وهى المظاهر 
الأولى والسيطة والغامضة للارادة » التى هى قوام الطبيعة ؛ ثم إلى 
جانيها ء ع نالضوء الذىيبدو من تواحعدة التقيض لتلك الخواص . 
وموضوع تعبيره والغاية التى يصبو إلى محقيقها هو النضال بين 
قوة الثقل وقوة التصلب . فُهماكانت الشكول التى مدو علبها هذا 
التعبير » ومهما اختلفت المواد التى ستعين يبا فى الأداء» فاي”ف 
المتصد دايا واحد وهو هذا التصوير للنضال بين قرة الثقل وقوة 
التصلب وهو نضال فى الإرادة الكلية نفسها . 

وإذا كان موضوعه النضال فإن تأثيره ل 53 يرا وناف ا شبتن 
بل وأيضاً ديناميكى ق وورى . والدليل علىهذا أنه لوكانت المسألة 
مسألة تعبير عن الأشكال المندسية وكنى لا كان لاختتلاف المواد 
المصنوع منها الآثر المسمارى أدلى أثر ف التعبير. لكن الواقع 
هو أن هناك فارقاً جوهرياً بين أن يكون هذا الأر مصنوعامن 
لمر أو الآجر أو الحشبه: وما ذلك إلا لآن لكل مادة من هذه 
اللواد خصائص قوية ميزها فى التأث. بر الذى 'محدثه فى الناظر إليها . 
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ومن هنا فإن لكل طراز مادة معاومة » فبها يكون تعبيره عن 
نفسه على أنه . ونحت دليل آخر نستطيع أن نستخلصه من تأثير 
ال ممارى الخالى مع ذلك من التمائل الانسجاى والنسب الطندسية 
مثل الأطلال ٠‏ فإنها تور فينا حجالياء مع خاوها من النسباارياضية 
وما ذلك إلا لأمها تعير عن نضال إرادة مغى أثرهاالمى » وصارءت 
الزمن فى أثرها الباق ؛ وهذا الصراع كا يقول زمل فى تمحليله 
العميق الثاقب لفلسفة « الأطلال » الجالية » يؤر فى الإنسانيا 
يور صراع البطل ف المأساة. فنهذا يتبين لا أذمهمةالمعار الرئيسية 
أن يؤثر فى الناظر إليه تأثيراً قوياً . بل يذهب شوبنهور إلى أبعد 
من هذا فيقول إن انتظام الشككل والتناسب والتمائثل الإنسحاى » 
كل هذه الكيفيات الطندسية لاعكن أن تكون موضوعا لأى 
فن من الفنون الخخيلة » لآسها خصائص لتكان » لاللصور ؛ٍ والفن 
لا يعيبر ٠م‏ رأينا ؛ إلا عن الصور» وطهذا فال قيمسها» حتى فى 
المعمار » ثانوية داعا . ويسوق تأبيداً هذا يأن يقول إنما لوكانت 
الغرض الوحيد أو الرئيسى الذى يقصد إليه الممار كفن لأمج 
النموذج نفس التأثير الذى يمحدثه الأثر الفنى التام . والخال ليست 
كذلك إطلاقاً : فان آثار المعمار تتفي ذاعا أن فكوق بتة 
المجم منٍ أجل أن محدثتأثيرها الجالى ب لآمها فى هذها لاله وحدها 
قادرة على أن تعطينا صورة للنصال بين قوة الثقل وقوة التصلب . 
وهكذا ترى أن الم؛. توم فى جوهره على التعبير عن الثقل 
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وحامل الثقل » وخير محقيق طهذا م فى العمود ومسطعم العوود 
ذلك لأن العمود مستقل عن مسطحه فى التكوين ء فلا يوجد 
بينبما غير عاس -قسب » لااتصال عءنى امتداد<تى يكو زالاثنان 
شيثًاً واحداً ٠‏ ومن شأن هذا الاتفصال أن مجع لالتاثيرالمتمادلبين 
العمود ومسطحه ظاهراً بوضوح ء أى الصلة أو النضال بين الثقل 
( مسطح العمود ) وبين حامل ( الثقل ) . وهن هناكانا دار أقل 
انرا عد ناحية اال المعمارى من العمود ومسطحه : لآنه » ولو 
أننا هنا ا حامل و تقول فامهما لسا ماران يدرح ةس ركه 
مدى التأثير المتبادل بين الاثنين ٠‏ ولذيك مد بعض أنواع الطراز 
تلحاً إلى وضع أعمدة فى وسط الحدران بارزة عنه بعض الروزء 
وماذلك إلا لاشعار الناظر بوضوح الصلة بين الخامل واحخهول أو 
عادل الثمل والثقل ولكن هيبات مع ذلك أن حدث عن هذا 
نفس التأثير الذى محدثه العمود اختفصئ, 
لكن يجب من أجل لمحصيل أعلى درجة من الخال فى الما 
ان يكون النضال بين الثقل وحامل الثقل » أى بين قوة الثقل 
وقوة التصلب » سجال أو شبه سجال » والا اننهيتا إلى صورة 
0 جدا لاتتفق وحقيقة مانشاهده فى الطبيعة : وهذ! 
لسبب فى تفوق المعارالقوطى » في نظرشويدهور . فان الفكرة 
0 فى المعاراليو ناتى هى فى التوازن أو الاتزان فى كر التضال 
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بين الثقل والصلب ء بنما هى فى المعار القوطى فى الانتصار التام 
والظفر المطلق الذى يحرزه التصلب على الثققل . فا ننا جد المعمار 
القوطى قد اختنى فيه الخط الأفتى » وهوالخاص بالثةل» ولا بظرر 
تأثير الثقل إلا بطريق غير مباشر على هيئة أقواس وقباب » بِيننا 
اللخط العمودى » وهو الخاص محامل الثقل » إسود وحده » معير | 
فى صخب عن انتصاره الطائل على التصلب بواسطة الدمائمالمفرطة فى 
العاو و بواسطةالأ يراج والبريجاتوالسهماذالتى بر تفع محلتقة فى المواء 
دون أن تكون حاملة لشىء . أما المعمار اليوناتى فعلى العكس من 
ذلك يواز بين تأثير الثقل وبين تأثير حامل الثقل فى اتسجام 
بدريع : وطذا فانه حقيقةطهاأساسها ف ىالطبيعة» بِيما انتصار التصاب 
على الثقل وثم » فاذا زاد وأفرط »كا هى الال فى الفن القوطى » 
خرج عن كل معقول دخل فى باب الخوارقوالأسرار العجيية . 
ذاذا ما ارتفعنا فوق هذه الدرجة » درجةخواصالادة الخامدة 
قليلا » وصلنا إلى الطبيعة النباتية » وهى التى يعبر عنها فى كن 
البساتين . وهذا الفن يقوم الال فيه على شيئين : تعدد الوضوعات 
الطبيعية الخشودة ف البساتين ثم ظبورها بوضوح يمجتذب عين 
الناظر » ولكن هذا الوضوح ليس معناه اتفصاطابعضها عن بعض 
بل لابد مع ذلك الانفصال أركف تكو فيا بيئها وبين بعض فى 
ارتياط متسق متبادل . ولكن امال فى هذا الفن يقوم فى جوهره 
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عل الطبيءة» وطذا ذا نه كلا كان فعل الطبيعة فيه أظهر من فعل 
الإنسان ببدهالثقيلة »كان الخال أ كبر. وهذاماعيزالبستان الإ#ليزى 
أو بالأحرى الصينى عن البستان الفرنسى القديم . فإن سر الخال فى 
الستان الإتجليزى أنه يوحمك أن اافن لم يتدخل إلا قليلاء وأن 
الطبيعة قد تركت تفعل فعلها فى حرية نامة ؛ فبو بدعو الطبيعة فى 
مكان معين إلى إظبار مكنوما أعنى إرادمما والتعبير عن صورها . 
با البستان الفر نسى يعكس فى الا كثرء إن لم يكن داعاً » إرادة 
مالك الحدقة أ مخططبا » فيفرض إرادنه هذه عل الطديعة و معلبها 
تعير لاعن صورها الحقيقية بل عن تزواته وأهوائه : ولذا عتاز 
يتلك السياحات ذوات المقاطع المستوبة»والأشجارالمنتظمةالأشذاب 
على أنحاء كثيرة » والارف الأستقيمة اج اا فاكات » ذفان فن 
الساتين لا يكشف عن عمل حقيق فى » فضلا فن الك إرادة 
الإنسان ف الخلق والابداع لدنه محصورة محد منها الطبيعة بقسوة . 

أما الفن الذى يكشف عن عمل الانسان الضخم ويعبر فيه عن 
درجة أعلى بكثير من هاتيك » فهو فن التجسم بنوعيه : النحت 
والتصوير . فان موضوعه الخال الا نسانى وهو »6 قلنا منقبل » 
أعلى عاتب الجال » لأآن فيه أعلى درجة من درجات التحقيق 
ال موضوعى للإرادة . وعتاز النحت من التصوير بأرف المهم فى 
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الأول هو الال والرشاقة ؛ بينما لمهم فى التصوير هو الخلق . ذلك 
أن النحث سير عن محقق الارادة الانسانية موضوعيافالمكان , 
وهذا هو الخال ؛ وفى الزمان » وهذا هوالرشاقة . والرشاقةتقوم 
على المركة والوضع قَْ الجسم . وطذا عرفها فنكاءن» عالم الجال 
الألماتى المشبور فى القرن الثامن عشر » يأن قال : < إن الرشاقة هى 
النسبة الحقيقية بين الشخصالفاعل وفعله» : وطذا فان امال بوجد 
فى الننات » دون الرشاقة . ومن هذا يتبين أن الرشاقة عبارة عن 
وفاق وانسجام بين حركات الأعضاء فى المسم وأوضاعها ببحيث 
يكو ن التعبير عنها متلاعاً بالدقة وإياها » فلا فضول ولاخروج على 
الانتظام. أماالتصو برفالهم عندهالخلق والتعبير والعاطفة والوجدانية. 
ولماكانتت لكل إنسان « صورته » الخاصة » وكان الفن تعبيراً عن 
« الصورة » » فان التصوبر يعبر عن صورة الفرد » أعنى خلقه ع 
ولسكنه لاإعبر عنه فى أعراضهالفردية » بل يتحو داعا إلى استتخلاص 
الطابع الانسانى العام فى خلق المرد » م تصو بره ء فالخل قهناإذن 
خلق مثالى يعبر عن « صورة الانسانية عامة © . لكن نس معتى 
هذا أن التصوير لايمير عن الال ؛ بل هو يعير عنه وه .لخلق 
مما ؛ خلا يجب أن عحو الخال الخلق »يا لا يجب أيضاً ن عحو 
الخلق الخال ؛ لآن ممو امال » أعنى الصورةالانسانيةالعامة » ينتهى 
إلى ارسم اطزلى ‏ و مجو الخلق » أعنى الصورة الشخصية » نوها + 
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أن مجحل التصوير خالياً م نكل معنى ٠‏ فاجال والخلق إذن يتعاو نان 
فى التصوير . ومع ذلك فيجب أن يلاحظ هنا القارق الذى ذ كر ناه 
من قبل بين النحت والتصور ؛ وهو أن امهم فى الأول الخال 
والمركة » وفى الثاتى الخلق . والعلة فى هذا التفريق أن امال 
المطق الذى نتطددة التصورر لو آنه حقق فى النحتلأنتجتشو.ها فى 
التعبير عن الخلق و :زبيفاً له ولأحدث مللا وساامة ء لآن الخحلق 
سكو و بكيقد ونا لاتنوع فيه . وطذا فان التصورريستطيع أن 
يعبر عنالوجوه القبيحة والأجسام المزيلة» أما النحت فيشترط فى 
التعبير عنه إن لم يكن امال المطلق ؛فعبى الاقلقوةااشكل وامتلاوة 
ومن هنا تستطيع أن نشوم السر فى توفيق فكو ( سنة ١61‏ 
١541١‏ )ء الرسام الايطالى المتاز باليساطة والدقة :فى الاير 
الفنى الرائع الذى صور فيه السيح معاوياً ذا حسم هزيل»والقدس 
جيروم وهو رحتضر بعد أن أنبكته السن وامرض ؛كم تقهم السبب 
فى اخفاق دو نتأو ( سنة 7لم؟؟ -- سنة 7 ) التحات الواقعى 
الإيطالى » ؤ, تصوير بوحنا المعمدان الذى لم يبق الصوم الستمر عل 
أثر فيه غير جد ملتسق بعظامه » .وذلك فى الْقَثل المرصرى الموجود 
فى رواق فيرتتسه . الأول ع ّنه استعان ف التعبير بالرسم 
والتصوير ؛ والثاى اف لآنه 38 إلى النئحت ٠‏ والنحتعيلأ كثر 
إلى التعبير عن توكيد إرادة الحياة » بِيما التصو ير يتجه بالأولى إلى 
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إنكار إرادة الحياة . ولعل فى هذا تفسيراً لمذه الظاهرة فى نار سم 
الفن » ألا وهى أن النحت كان الفن الرئيسى عند الأقدمين » بينم 
التصوبر هو الفن الأول عند المحدثين السيحيين . 


هنا ويءعرج شويمور عل مشكلة ”ثارت الكثير سن الجدل فى 
عصره » يعد أن عالجها لسنج فى بحث طويل » وتلكهى مشكاة عثال 
لاؤكون ٠‏ ومكن أن تصاغ هكذا : « لماذا لا يصرخ لاؤكون ؟ > 
والقارىء يذكر أنه فى أحضان حية ذيفة أأحاطت بجسمه و جسم 
أولاده . وقد حل لسنج هذه المشكلة يأن قال إن العبراخ والمال 
لا معان » بعد أن نقد التفسير الذى أدلى ده فتكلمن <ين عزاعدم 
الصراح إلى ضيط النفس وقوة التجلد عند لاؤكون . وأضاف إلى 
هذه المحة ححة حرق » فى أن الفنان ماكأن له أن بصور اق كر 
فنى دائم غير متحرك حالة عارضة ليست باقية » هى حالة الصراخ . 
وقد رد جيته على هذه اسأجة أن قال إن السألة على الى فون 
ذيك عام » فان الفنان يحاول داعا أن يلتقط مثل هذه اللحناات 
العائرة ليخلدها فى الأثرالفنى . وأخيراً جاء ألوسهر ت(سنة4ه/7١‏ 
سنة./ا الما ) عالح الآثار الشهور فأدلى بتفسير ثالث » وهو أن 
السبب فى عدم صراخ لاؤكون هو أنه كان حينئذرفى حالة اختناق 
أو سكتةرثوية فلم يكن فى قدرته المسراخ. ويعج ب شويهور من 
كل هذه التدقيقات البارعة فى حل مسألة هى من البساطة مكان. فالعلة 
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فى عدم صراخ لاؤكون » فى نظر شو بنهور » ترجع إلى طديعة فن 
النحت نفسه . فبذا الفن لابعير عن أضوات » بل عن شكول او 
حركات ؛ والصراخ موت ء فلا إستطيع التعبير عنه مهما يذل من 
محاولات رعزية للاشارة إليه : م ثل قتعم القم .ومن هنا تفهم | أسر 
فى أن لاؤكون فرجيل يصرخ صراخاً هائلاء بِيما لايصرخ فى هذا 
القئال . فالشعر يعبر عن الصوت » فيستطيع إذن التعبيرعنالصراخ» 
والنحت لا يعيبر عن الصوت ؛ فلا يقدر على التعبير عن الصراخ . 
وطذا لأ الثال» من أجل التعبير عن الألم المنيف الذى بحس به 
لاؤكون ء إلى وسائل التعبير الخاصة بالنحت : وهى الرشاقةءأعنى 
حركة أعضاء الأجسام ونسة أحزائه يعضها إلى بعض . 

وف الشعر رتفع إلى أعلي درجه مندرجات التحقق الموضوعى 
للارادة وذلك بالتعمير عن الإنسان ى نوازعه المستمرة وأفعالة 
المتصلة . وهو فن يقوم بتحريك الأيال بواسطة الآلفاظ ٠‏ وعتاز 
من التاريخ بأن التاريخ لا يعبر عن الإنسانفى « صورته » » بل 
فى حوادثه وأعراضه وتغيراته ؛ أما الشعر فيدرك « الصورة > » 
أعنى الطبيعة الانسانية العامة » بغض النظر عن العلاقات والزمان ؛ 
أى أنه درك ااتحةق الموضوعي التام للارادة فى أعل در جات التعمير 
عنه. 2وطذا فا ذالذىبردد أن يعرف الانسانية فىجوهرها الباطن » 
فى صورتبها » متحقةة ومتطورة باستمرار » فعليهأن سحث عنها فى 
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الآثار الخحالدة لكيار الشعراء ؛ٍ ففيها صورة أ كثر أمانة و أعظم 
وضوحاً من تلك التى يعرضها عليئا الموّرخون : لأن سخير د لاء 
بعيدون عن أن يكونوا فى المرتبة الأولى كشعراء » فضلا عن أنه 
تعوزم حرية الحركة » . 


وافل شرط نجس أن توافر فقالشاعرمن أجل محقيق هذا الغرض 
أن ون نمتلىء الشعور بقيمته» مئّمناً عواهيه ه؛ ذا ثقة بعسقرنثه 
معتزاً بنفسه إلى الد الأقصى . < فكل شاعر .جب أن بعتقد فى 
نفسة أنه ممتاز » طاغلا عر بدقة عما أدركه » وطالًا كانت الصورة 
التى يقدمها موافقة للاأصل الذى تصوره فى ذهنه ,؛ وريجب أن يظن 
ف نفسه أنه ند لكمار الشعراء 6 لآ نه لا حد فى آثارثم شيعا | كثر 
مماتى آثاره » أعنى شيئاً أ كثر مما فى الطبيعة تفسها » و لآن نظرئه لا 
لستطيع أن تنفذ إلى أبعد ماتفذت إليه ... ومع ذلك فان الناس 
محاولوث أن يطعوا من هذا التقدير الشخصى ء بأن غرضوا عليه 
التواضم لكنه من المستحيل على الرج ل الممتبىء بالفضل والدارة » 
الشاعر يقيمته ؛ أن يعدض عينيه عن عبقريته بقدرما هو مستحيل 
على رجحل طوله سدةه أقدام أن لا برى نفسه أعلى من الآخرين.وهاهو 
ذا هوراس ولوكرتيوسوأوفيد والأقدمون ججيعاً تقرس كاهي قد 
أشادو ا بذكر مناقبهم )و هكذافعل! لضا من بين المحدثيندا نهو شكسير 
وبيكوذوغيرثم وغيرثم . وإن من غير المعقول إطلاقاً أن يكون 
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الانسانعظم الروحدو ذأن يشعر بذلك و يشعر الآخرين والعجزةوحدم 
ثمالذين يتخدون م نالتواضع فضيلة» حيث تعوزثم كل فضيلة ؛ وما 
هذا التواضع إلاشعورثم بعدمبالمظلق وتفاهتهمالتامة ... وقدقال 
كور ىق بكل صراحة : إن التواضع الزائف يزيل كل ثقة:فأنا أعرف 
قيمتى » وأعتقد با يقوله عنها الآخرون »6 أن جيته هو الآخر 
قال بوضوح : « الصعاليك وحدث ثم المتواضعون »> . 

وللشعر أنواع ختلف تبعأ لنسة العنصر الموضوعى ؛ فكلا 
ازدادت درجة الموضوعية علت درجة الشعر : وطذا فان الشعر 
الغنانى فى المرتبة الدنيا » بِيما الشعر المسرحى ف المرتية العليا : فنى 
الأو ل العنصر الذابى هو السائد ء وقى الثالى السيادة المطلقة للعنصر 
الموضوعى . وبين هذان الطرقين المتباعدن توجد سلسلة متدرحة 
لويلة تبداً من الأغنية القصصية ( الرومانس )حتى تصلإلى الملحمة 


با معنى اميق فاث الشاعر ف الملاحم 


له مختنى بقدر ماحتى 


قَُ المسرحية ١‏ 


ولما لمسرحية من أحمية عظمى » فان عليئا أن نتحدث 
علها فى شىء من التفصيل فنقول : < إن الغرض من المسرحية عامة 
أن تبين نا بالمثال ماهية الإنسان ووجوده؛ سواه ؟ كان ذلك 
يبيان الجانبالسار أم ببيا نانب الخزين أءالانتقالمنالواحد إلى . 
الآخر»وهنا تنش مشكلة» هى: هل لاني الرئيسى هو اللماهيةء أى 


١ ا‎ 


الأخلاق » أو الوجود » أعنى المصير والحادث والفعل » والواقع 
أن كليهما وثيق الارتباط بالآخر : لأن المصير والأحداث هى الى 
تحمل الأخلاق على إظهار ماهيتها ومكنونها » ومن ناحية 
أخرى » الأخلاق وحدها هى التى يصدر عنها الفعل وما يتلوه 
هن أحداث : سكن الشاعر يستطيع أن يغلبٍ الجانب الواحد على 
الآخر »ومن . هنا تنشاً عدة أنواع من المسرحياتطرفاها المشاعدان, 
ها من هذه الناحية : ملهاة الحلق » وملهاة العقدة . ولكننا جد 
هدان العنصربن على كل حال فى كل مسرحية . وما الغرض فى 
المسرحية إلا أن مين لنا الأفعال الخمارة التى تنش من عاملين :أخلاق 
خطيرة » وأفعال خطيرة ٠‏ < ومن أجل محقيق هذا الغرض إلى أعلى 
درحة تمكنة » سداً الشاعر بأذيقدم لنا الأخلاق فى حالة سكون » 
غير كاشف لا إلا عن الصيغة العامة » م ناجل أن بدخل من بعد 
مقصداً بمحدث فعلا » وهذا الفعل يصبح ياعثاً جد يدا قوياً على 
فعل جديد أ كبر أهمية » وهذا بوره بولد متاصد جديد “زداد 
قوة : هئ مدى الزمان المناسب لهوضوع », يخلى المدوء الآول 
السبيل إلى أشد أنواع التبيج » وفىإبان هذه المركة محدث الأفعال 
الرئيسية الى تظهر فمها يكل حلاء الدفات الى ظلت ناعة فى هذم 
الأخلاق -تى ذلك الوقت » إلى جانب مايبدو فبها من مجرئىه 
شكون هذ» الحياة الدنا »> . 


فت 


والصورة العليا للسرحية شدو ف المأساة» وطذا تعد يق 
أسمى أنواع الشعر » سواء أنظرنا إلمها من ناحية صعوبة إنشائها فى 
ذاته » أم من ناحية الأثثر الذى محدثه فى نفس النظارة . والشعور 
الذى تبعثه قينا ليس شعوراً باللجال »ولكن بالسمو . « لأن 
الملأساة تكشف لناعن الجاف الرهيب من الخياة» عن شقاء 
الانسانية » وسيادة الاتفاق واطْطأ » وسقوط العادل » وانتصار 
الأشرار ' فطى تضع أمام أعيننا إذث طيعة هذا العالح؛ تلك الطميعة 
الى تصطدممباشرة بإرادتنا . فنشعر بازاء هذا المنظر بقوةتدفعء:ا 
إلى أن ننأى بارادتنا عن اللياة جاتب » وإلى عدم الرغبة فىالوجود 
أو التعلق به . ولكن هذا نفسه ينذرنا بأنه قد بق عنصر آخر 
فينا لالستطيع إدرا كله بطريقة إجابية بل بطريقة سلبية » باعتار 
أنه لارغب يعد فى الحياة . . . خينالكارثة المهزنة » ته تقتنع نفوسنا 
يكل وضواح وجلاء بأرت الخياة ماهى إلا كابوس تفيل جب أن 
نستيقظ منه .٠0.‏ وإذ ما يعطى للا سيان ع أي كانت صورته »> 
توثبه محو السامى » طو ا كتشاف هذه اللقيقة » ألا وهى أن 
العالم والحياة عاجزان عن أن يقدما لنا أية مرضاة حقيقية ؛ وها 
من أجل ذلاك غير خليقين بتعلقنا مهما » هذا هو جوهر الروح 
الأسيانة » وهذا هو سبيل التسليم > . وطذا مد أن أبعى الطبائع 
وأحفليا بالنبالة والكرامة قد اضطرت فى النهايةء وبعد كفاح 
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حلويل شاق حملت فيه ما حملت من مصائب وآ لام » إلىالعزوف 
والزهد والانصراف عما كانت تلسعى حتى ذلك المين إلى حقيقه » 
وإلى التضحية بكل ما عمى أذ يوجد فى الحياة من متع ومسرات. 
هكذا قمل حملت ؛ وهكذًا فملت عروس مسينا فى رواية شار مهذا 
الاسم » وجرلشن (صيغريت) فى رواية « فاوست» . والمعنى الحقيق 
فى كل مأساة والمغزى الأصيل الذى يجب أن يكون جوهرها هو 
أن ما يكفر عنه البطل ليس خطاياه الفردية الخاصة »© و إعا هو 
يكفر عع الخطيعة الأصلية الأولى » وأعنى مها خطيئة 
الوجود نفسه . وهذا ما عبر عنه كلدروث » زعم الشعراء الأسبان 
حين قال : د لآن ١‏ كبر خطايا الإنسان أن بولد »> » على لسان الآهير 
الوفى فى مسرحية «اللياة حل » » وشكسيير على لسان مات حين 
قال فى النبايه : « ل يبق إلا الصمت » ؛ وما صاح به 'فاوست ىق 
ختام مأساته الخاصة : « ليتى ما ولدت ! » . 


تلك أنواع الشهر . أما صناعته الفنية فتستمد أُصوطا من 
تمريفه الذى ذُكر ناه فى البدء وهو أن « الشعر هو الفن الذى بحرك 
االخيال بواسطة الألماظ » فواده إذن هى الألفاظ بوصقها دلاللات 
على تصورات » ومبمته أن يترجم عن « الصور » بالرسوم » لأن 
الصور ةب أن يعيرعتها الفن ىعياث ورسومعينة قاممة. فعليه إِذْنْ 
أن يعبر عن التصورات والمعانى الجردة فى رسوم محسوسة عيانية 


اا 


وطذا نراه يلجا فى التعبير إلى اللغة الجازية يستمد مئها وسائلة 
الأصلية لتحقيق أهدافه : من لشبيبات ومجازات واستعارات 
وكنايات وتاويحات » فببذه الوسيلة وحدها يتهيأله أن يحدد نطاق 
المعنى امهرد فيعطيه قواماً محدود المعالم واضح الرسوم يادى 
الاسارير » حتى بدو وكأن العين تشاهدمدوله المسىعياتاً . ومن 
الوسائل المارعة لإحداث هذاالتأثير» استخدامالنعوتوالأوصاف 
بجانى المعاتى المردة » فان هذا من شأنه أن يحدد المعنى ويبرزه 
فى صورة عيانية . وطذا نوى كبار الشعراء يلجأون إامها باستمرار 
فهذا هوميروس تراه داتها تقريباً يضيف إلى كل اسم صفة نشق 
نطاق المعى الجرد الذى يدل عليه الاسم فتحدد منه أ كثر ذا كثر 
وتنكشف معالم صورته العيانية يطريقة أ كثر جلاء » فتراه مثلا 
يقول : « هوى ضوء الشمس الباهر فى أحضان المحيط . حاذيا 
الليل الفاحم على الارض المنون » . وهاهو ذا جيته » وقد هاج 
فى تمسه الكئين إلى إيطاليا وإلى حو الجنوب » يقول : « ( حيث ) 
النسيم العليل يبب من السراء الزرقاء والآس ساكن والغار مشرع »> » 
فنى هذه المعاتى والصور القليلة استطاءآن مبيب #والجنوبويمحيا 
روحياً فيه . ويقول بعد ذلك : «هل تعرف الدار ؟ سقفها يتقوم 
على عمد ء والهو برف » والغرفة يبشع منها النور » وعلى الخدران 
رسوم من الرس ترنو إلى » » فى هذه الأوصاف والزئياتالضثيلة 


15 


مثل لنا إيطاليا ذات الفنون أروع عثيل » وكأ نبا قد عرضت نفسها 
أمام عينه حية مشاهدة ٠‏ ظ 
وبالشعر تذهى سلسلة الفنون التى تعر عن «الصور » باعتمارها 
التحقق ا موضوعى للارادة. وكلبا لانعير إذذعن الإرادة نفسهامباشرة 
بل بطريق غير مباشر » ألا وهو طريق « الصور » 1 أما الفن الذى 
يعير عن الإرادة مباشرة » فهو فن الوسيق . وهنا جد شوبنهور 
محال فلسفة الوسيق ويكشف عن سرها إلى درجة أوفت على الغاية 
العليا والأمد الأقصى فى براعة التحليل وعمق النظرودقهالإحساس 
ول نظفر الموسيق من قبل - بل ولا من بعد يعن استطاع أن 
مكشف عَن سرهاأ الميتافزيق م فعل . 
ذالموسيتى عند شوينهور « فن مستقل بذاته عن بقية الفنون 
كلها عامالاستقلال. ففها لاتجدتقليد أوتكرارايةصورةللكائنات 
الموجودة ,العالم ؛ ولكن لطا مع ذلك من الجلال والروعة * وقوة 
التأثبي فى أحماق الا نسان » والنفوذ إلى أختى خفاياه » وكا نها لغة 
عامة كل العموم قد فاقت فى وضوحها العالم المربي نفسه_مامجملنا 
تعدها المعير ال كبر عن جوهر الوجود وحققيقة العالم > . ذلكلآن 
الموسيتى هى وحدها من بين الفنون التى تعبر عن الوجود فى 
وحدته المطلقة » لاعن هذا الجزءأوذاك م تدعل بقية الفنون» فبذه 
تعبرعن صو ر متعددةجز ثيه للوجودءالذىهوالارادةالمطلقة الكلية 


١ وب‎ 


كا تتحقق فى الظواهر ءٍ ولا لستطيع أن تدرك الوجودك_كل واحد 
نسوده إرادة واحدة بل يتعلق كل فن منها بطائفة من الظواهرالتى 
يتكون منها هذا العالم ا ممسوس . أما الوسيتق فتجاوز الصور » 
هذا الظبر الأول للتحقق الموضوعى للارادة » إلى الإرادة نفسها 
فى أعماقبا وجوهرها وأدق مضمونها وخناياها . وتعير عن هذه 
الإرادة مماشرة لاى صور منعزلة مفردة » بل فى كل وحدههاالطلقة 
< إنها تصوير دقيق شامل لإرادة الحياة ؛ التى هى الوجود ؛ تصوبر 
لا فى مدها وجزرها » وصلاا وهداهاء ومتناقضاتها وأحواطا 
للضطرة المتغابرة » ونزعاتها إلى الهدم وإلى البناء . وهى تعير فى 
لها تعبيراً كاملا صادقاً عن إرادة الخحياة قى جوهرها كله » لاق 
أجرائها وأطورها الختلفة المتعددة : فلا تعير عن هذا الألم أوذاك 
ولاعن هذا السرور أو ذاك » وإيا تعير عن الآلمكلهوااسرو ركله 
فى جوهرها وطبيءتهما » » كا قلنا فى كتاينا < نيتشه » ونحن 
تعرض نظرية الفن والموسيق عند شوبنهور . وبيان ذلك أرنف 
ا موسيتق مجاوز « الصور » إلى الإرادة تفسها ء أىأنها مستقلة عن 
عام الظواهر ء هذا العام الذى نتحةقفيه «الصور» . ولذا لستطيع 
أن محيا بدون هذا العالم وأن تنتى لوفنى هوء بعكس بقية الفنون » 
النى لاتستطيع إلا أن تعتمد على هذا العالم فى كل شىء ٠‏ و لم لاء 


وهى تصمير عن « الصور »> الى لاترى متحققة إلا فيه » ولا قوام 


كبا ا 


حبييا طا إلا به . فقامها إذن نفس المقام الذى < للصور »> » من 
حيث أن كاد منهها محقق موصوعى ممباشر للارادة كليا » الى ههى 
العالم دوقو هنا عناء تانها اطائل فى النفس » مادامت هكذا 
تعير عن الوجود فى جوهره وأعحمق أعماقه بطريق مداشر ؛ بدما 
الفذون الآخرى تعبر عن الوجود بطريق غير مياشر » أو بالأحرى 
لاتعير إلا عن ظله» لا حقمقته » وهى الصور . ومن هتنا أنضاً » أى 
نظراً إلى أن كلا من الموسيتى و«الصورة» نحق قالإرادة موضوعيا 
كان لابد أن يوجد ليس فقّط تشابه مباشر » بل وتواز وعاثل بين 
الموسيتى و « الصور » . 

وهنا محمد شوبنهور ينتقل من هذا الكلام العام إلى التحديد 
لحقيقة القائل . فيقول إن الأصو ا تالاربعة الى تكو ن كلا سحام 
وهى الاعلى ( تينور ) والادنى ( ياص ) والعليا (سو يرانو) والدنيا 
( ألتو ) أى النغمة الاساسية والثالثة والخامسة والثامنة» هصذه 
الاصوات عاثل الدرجات الاريع الكائنات » أعنى المملكة 
المعدنية » والمملكة النباتية » والمملكة الحيوانيةوالا نسارف . 
ويستمر فى بيان ااتشابه أو القائل بين قوانين الموسيتى وقوانين 
المعالم الحسوس » بطريقة لانستطيع أن نتابعه عليها » لاأن قيمتها 
العابية ممهمة » فضلا عما ىكلامه عنها من نمو ضواضطراب . وهى 
محاولة تذ كرنا بتلك المحاولة البارعة و لكنها عقيمة ‏ التى قام مها 
لفيثاغور يوذ مر: _ قبل . 


١ با/ا‎ 


ويؤكد شوبنهور استقلال الموسيق بنفسها عن بقية الفنون 
يقبوة قيقول إن الموسيتى موسي ليست فى حاجة إلى الأصوات 
أما ما شير هذه الأصوات من ألفاظ ومناظر وحركات قلا يعنى 
ا موسيتي كثيراً ٠‏ أجل » قد نستفيد من الألفاظ فى الأغانى ومن 
المناظر والحركات فى الاويرات ؛ ولكنها استفادةثانوية محدودة 
لاأن تأثير الا“صوات أقوى بكثير جد وأسرع وأدق من تأثير 
الأنفاظ . والصلة عكسية حيا تضاف الموسيق إلى هذه الا شياء : 
فى الاأبرات والاأغانى للوسيقية . « لان فن الوسيق لا يلبث أن 
يكشف فههاعن موارده وقوته الكبرى: فسرعان ماتجملنا الموسيق 
نتنفذ إلى الاأعماق النهائية الأتهية فى العاطفة للعبر عنها بالا لفاظ 
أو الفعل الممثل فى الأوبرا» ونزيل النقاب عن طبيعتها اللقيقية 
وجوهرها الصحيح» بل و برف السجاقف عنروح الحوادث والوقائع 
نفسها »بيما المسرح لا يقدم لنا غير الغطاء واجسم > . وطذا فان 
تعبير اللو سيق يبلغ أوجه حيما مخاومن الا لفاظ والمناظر وال فعال 
وعوها حدق لق السو ياف كل اوه الثم . فسيمفونية من 
سيمفونيات ييمهوفن مثلا 'رىقبها خليطاً هائلا مزة:_الا صوات 
لكنه يقوم مع ذلك على أ كل نظام » ونضالا عنيفاً ينحل من 
يعد إلى أجل انسجام . وى من أجل هذا أجل وأدق تعبير عن 
طبيعة الخياة » التى تدور فى خليط عهيب من الصور اللانها ئية 


(م؟١‏ - شوبهور ) 


١ خا‎ 


وحتفظ بكيانها بواسطة فناء للصور مستمر* وفبها أسمع أصوات 
جيع المواطف والاتفعالاتالتى يمكن أن مختاجف النفس الإنسانية 
لكن بطريقة مجردة » وكأنها عالم من الاارواح الخالصة قد خلا 
من كل مادة ٠‏ أجل » إننا عيل دانما إلى الترججة عنها فى صور 
حسوسة ء فيضن الميال عليها لباساً من الواقع ويخلع عليها اللحم 
والعظام » ولكن هذا ليس من شأنه أن يجعل فهمنا ا أحسن » 
ولا نذوقنا ا كل بل بالعكس » محن محملها حينئذ بأشياء غربية 
عنبا نشوهها وتدنس طهارتبا . فن ادير لنا إذن أن تذوقها خالصة 
طاهرة كأصوات غرذة من كل لاس عسوض..: ظ 

وتذوقنا للموسيق يكم دانما فى الزمان وبواسطة الزمان » بغض 
النظر عن ا مكان والعلية » أى لا تدركها بالذهن » لأن الأصوات 
تحدث أثرها المالى بتأثيرها الحالص دون أرتف# تكون فى حاجة 
إلى الارتفاع إلى مصدرها وعدّبا »م هى الخال فى العياث . فنحن 
نحس بتأثيرها ونشعر با طذا التأثير من متعة عظمى و تجدها ترن 
فى أسماعنا وكأنها صدى لفردوس مألوف لدينا » ولكننا مع ذلك 
لا نستطيع أن نعللها وتفسرها ٠‏ والعلة فى ذلك أنها تصور لنا كل 
الحركات الخفية التى.بتز بها كياينا دوذما يصاحبها فى اللياة الواقعية 
من آلام وعذاب ؛ وإنما هى حركات خالصة من كل إرادة » وإن 
كانت تعنيرا عن كل الإرادة . 


١ 


وببذا تنتعى نظرية شوينهور ف إلفن : ومنها نرى أنه قد عنى 
بالفن عناية خاصة » مصدرها نظرته العامة فى الوجود ياعتبار أن 
جوهره إرادة مياء قاسية وحشية » وإذ العالم المرنى ماهو إلا 
وحم خسب ؛ ولا سبيل لنا إلى التخلص من كابوس هذا الوم 
ونير تلك الإرادة غير الفن » لآن القن وحده هو الذى يتأمل العام 
حراً من قيد الإرادة ومن قيد ميداً العلة الكافية » وبالتالى خاليا 
من كل أل ووث » لأن مشدرها الإرادة ومبداً العلة . وفى هذا 
التأمل الخالص والمعرفة المتحررة » يشعر العبقرى » وهو وحده 
الذى علك القدرة على هذا الشعورء أنه ينعم عتعة لا حدطاء 
ونشوة حارة تنسيه العالم بارادته الوحشية وأوهامه الليالية ؛ وبأنه 
قد تسلح ضد تلك الوحدة التىقضى عليه بالعيش فيها وسط اجموع 
الحاشدة الى تسلك سبيلها الوعر الشاق وعليبا نير الإرادة الذى 
لا برحم » وعلى عيونها نقاب الوثم الطائل المريم ؛ فيشعر بالسلوى 
والمزاء . 

ام درواي يتا . وهمبات- أن يكون 
فى الز ججيل العزاء الب شرم د الإرادة » فى وجهه 


بأعلى صوتما الرجاس : انتئه ! فأنا الوجود . 


العالم إرادة 
د الإرادة أصل الوحود > 


إرادة الحماة 

« الارادة اتدفاع أعمى إلى الحياة » 
الأطراف فى تماس » تلك حقيقة لن مجذ لما شاهداً خيراً من 
فكر شوينهؤور ..فهذا الممكر الذى أ كد الذاتية حتى كاد أن 
تجعل مها مقولة الوجود.الوحيدة » وتعمق مضمونها حى ل يبق 
هن معناها ومداها على شىء 4 ظو بعينة من اشاقن إلى الموضوعية 
خلييا لا نبائيا من الظواهر الممعنة فى التعدد والعّاز » هو الذى . 
طارده شمطان الوحدة جئ أرجع كل شىء إلى فنذا واد حقيق 4 
ثم هذا الذى ضرب حول الذات نطاقا هائلا لن سمح لا بأى 
انصال بشىء اخرانا كان غير نقسمهأ 4 لنين واحداً اشر غير من 

* أ . 2 
سل فى القول بوجودكائن عال على الذإت هو موضوعبا وحاملبا 

والأرض التى عمد محذورها فها 

وهى ظاهرة جذهاعند كثيرمن المفكر بن »و تجدهابو جهخاص عند 
فيلسوف معاصر لشو بنهور »ألاوهو كير كجورد. فهو الآ خرقد الى 
كغيرا فى الذاتية لدرجة أنه جع لمن « الأنا »© أو < الذات »> الوحجود 
الوحيد ؛ و لكنهاضطر بمدهذا أن يخرج بالذااتعن: ذاتها ى يضعها 


١ “الى‎ 


وجبا لوجه أمامكائن عال عليها ليس فى وسعبا إلا أن تقف وإياه 
فى نوع من انصلة خاص » وهو الله . < إن الذائية» هكذا يقول 
٠‏ كيركجورد » حي اتبلغ أوجبا »تستحيل من جديد إلى الموضوعية ؟ 
وتلك » فى نظرى » نتيجة بدا الذاتية لم تكتشف بمك > . 

ولكن شوينهور استطاع هو الآخر أن يكتشفها» فينتقل » 
كا انتق لكي ركحورد » من الذاتية الطلقة إلى الموضوعية المطلقة . 
وبالطر يقةعينهاالتى للا إلهاو أعنى بها «الطفرة» »هذا السموالشعرى 
للفكر »كا يقول مندارزون . وهى طفرة تقوم بها بالفعل » دون 
أن ندرى وأشمر شعوراً واضحا بكيغية قيامنا بها ولا الملة الى 
دفعتنا إلها ؛ بل نهد أنفسنا مدفوعين إلى القيام با دون وعى منا 
ولا شعور » ودون أن تنكون عت مقدمات مذهبية برهانية 
كن استخلاصها منها . وكل مفكر » مهما ادعى وتظاهر بأَنّكل 
ماق مدهصه ع النسج المنطق 6 شعقو له ذه لحا إليبا إذا 
فتشت حيداً فيه . ولدذا يبدو لى أنها طبيعية فى الفكر ‏ لأنها أيضاً 
من طبيعة الوجود ٠‏ فهى هذا اللامعقول الداثم » المقايل تلفناءء 
فى جوهر الوجود . وإن شئّتعليبه أمثلة » فلديكف الفكر الحديث 
ما غنيك : فهذا ديكارت قد قام «الطفرة فى فكرة الله الذى يضمن 
اتفاق الفكر مع الوجود ؛ وليبنتس عير عنها فى الأنسجام الأزى 
لى ينتقل من الذرات الروحية التأثر' المتبادل » بعد أن غلق من 


١م‎ 


دوسا الآنواى ع م كنتت ت استمان بها حيما راد أن بيضع الأخلاق. 
وحسبى هو لاء . وعندى أن لالجناح علمهم فى أن يأتوها » لا نتى 
ليبا عن الوجود نفسهء الذى قلنا إنه يقتضى 

الفناء كقولة جوهربةفيه» ويستازم العدمبوصفههذاالعنصرالرئيسى 
المكون له منذأنبكون »ء كاعامنا هيدجر ٠‏ و مقاب لالعدم الوجودى 
فىالفكر ؛ اللامعقول - : فلن يكون فكرمم حيا صادقاً إلا إذا تفذ 
فيه عنصر اللامعقول ع وإن أعمب لشىء فمحى مهم حين أراهم 
يحاولون فى جهد شير الشفقة أن يتنصلوا منه » ومن هوّلاء النقاد 
السطحيين الغ راد الذين يطاردونهم من هذه الناحية » ويوجمهم 
قصر نظرمم العجيب أنهم يبهذا إنما يأتون الممكر من مقتله . 

وبعد » شا هى الطفرة الى قام يها شوبئهور ؟ هى تلك التى قام 
مها مباشرة من « الذات » ياعتيارها عقلاشكر وعتثل 5 مدا 
العلة الكافية » وبالتالى يضع الوجو د الخارجى بأكله ‏ 
ولاحقيقة لهذا إلا بدوفيه - إلى الموضوعباعتباره «الإرادة» الى 

فى الجوهر الباطن والسر الاعم لحذا الوعدوة يما" الل هوت و 
الواقع إلا محققباً الموضوعى ٠‏ 

فقد انهيئا فى الفصل الموسوميعنوان< تقاب الوثم» إلى القول 
بأن العام كامتثالوثم» ل نهخليطمن الظواهر امتعددة إلىغير نهابة 
والى لا حقيقة لمافى الخارج . بل نستمد كل وجودها من الذات 


١ م‎ 

وهى عتثل. ولكنال ننته قٌْ الواقع إلى هذا إلا لآننا تصورنا أ نفسئا 
عقولا خالصة تفكر ولاتقوم بغير التفمكير » وكأن الانسان 
كاين مف كز نكسيو ان عل سحت تعين شيو نزوو #اقارانن للق 
ذات أجنحه ويغير بدن » . ولكن الإنسان ليس هذا كسب » 
2 وإعاعتد نجذورهئىٌهدا العالء إذ جد نفسه فيه 2 كفرد» أعنى أن 
معرفته التى هى الأصل قٌّ العام كامتثال تتوقف على بدن ء ثأثراته 
هى نقطة البدء فى كل مانقوم به من عيانات فى هذا العالح » ٠‏ 
وفى هذا اابدن الفتاح الذى يببىء لنا دخول العالح الموضوعى » 
عالم الارادة . 

ذلك أن البدن يظبر لنا على محوين مختلفين كل الاختلاف : 
غير مباشر » و نحو مباشر . إذ سدولنا أولا فى العيان العقلى الخاضع 
بحو لمبداً العلةالكافيةوكاً نه مو ضوع من بين ا موضوماتالتى عتثلها. 
شا محدث له من تغيرات لافارق لدى العقل بينها وبين التغيرات التى 
محدث لأى موضوع محسوس آخر » والعلل التى تنشأ عنها الظواهر 
الممسوسة فى الموضصوعات هى يعينها » أو نشيه عاماً » العلل الى 
مححدث بسبها الظواهر البدنية . ولكن هل عل هذا النحو وحده 
يبدو البدف ؟ أو ليست هذه النظرة إليه نظر ة من خارج » سطححية » 
غير مباشرة ؟ الحق أننا إذا انا إلى طريقة التأمل الباطن المباشر » 
| كتشفنا سريعاً أن كل التأثرات الماطنة والأفعال اانفسية عردها 
إلى شىء واحد هو « الإرادة » . فقد قلنا من قبل إن للعلل صنفاً 


كلما 


رابعاً هو البواعث » وهى الدوافم على الآفعال الباطنة » وكلها تبدو 
على صورة مشيئا تأو «إرادات» . فسكل ثىء عكن إذن أنيفسر 
بأن صرده إلى الإرادة . « وهذه الكلمة وحدها تعطيه مفتاح نفسه 
كشظاهرة ؛ وتكشف له عن معناها » وتدله على سر وجوده وأفعاله 
وحركايه » 
الندن إذن هو « الإرادة » ورا إليه من باطن » والإرادة 
بدورها هى البدن منظورا إليها من خارج . وطذا ذإف كل حركة 
للدن هى حركة للارادة والعكس بالمكس . فان الإرادة والندن 
ميات أ فى و انمه له مروت مير عام هو الا 
ومظبر غير مماشر هو المدن » وفعل الإرادة هو بعينه فعل ١آ‏ 
أى أن الإراده والفعل واحد » وإعا النظر العقلى هو الذى يفضل 
بيهما » لآن فعل السدث 3 الجسم ليس إلا فعل الإرادة بعد أن 
محقق موضوعياً أعنى أصبح منظوراً إليه من حانب الامتثال . 
وتبعاً طذا فا نه ليس بين البدن والارادة صلة العلية لأن هذه الصلة 
لاتقوم إلا بين شيئين هناءزين » وليس الخال هنا كذلك . 


والارادة هى حدوهر ودود الانساث 6 ففيها نحد الإنسان. 
بالتأمل الباطن المباشر الجوهرالباطن الحقيق للإنسان» والذىلا مكن 
أن يفنى ؛ وهى البذرة الحقيقية الوجودية فى الاسان » هى » فى 


كلة واحدةء « الشىء فى ذاته > 5 


١ الال‎ 


وهنا يح سن نقف قليلالئمرف كيف توصلنا إلى هذا « القىء 
فى ذاته > ٠‏ فان العالح قد يدا لنا فى الأصل أته من امتثالنا » وأن 
الفىء ىف ذاته ما يقول كثت لاعمكن إدرا كه » لآن عقلتاء 
أو بالأحرى ذهتئاء» لاستطيع التفكير إلا تع لق ولا تلا نفوذ لما 
خارج نطاقه » فلا تنطبق بالتالى على الغىء فى ذاته ٠‏ فكان هذا 
الذيء فىذاتئه إذث ‏ من تأحية الادراكالموضوعىأوالمعرفةالموضوعية 
وأعنى بها تلك الى يقوم بها الذهن بواسطة القولات وبطريق غيد 
مباشر - مجهول . 


هذه مقدمات صادقة ولكن الاستنتاج منها فاسد » من 
ناحية أن النتيحة محتوى أ كثر مما فى القدمات . ذلك أنه إذا كاذ 
ضحيحا أن المعرفة الوضوعية لا تردى إلى معرفة الثىء فى ذاته 
فلس ممنى هذا مطلتناً أن الشىء فى ذاته جمول بوجه مام » لأن 
يمت نوعا آخر من للعرفة يغغى بنا إلى القىء فى ذاته . ها هذا 
النوع الجديد ؟ نه المعرفة المباشرة . فنحن حينما محلل أنفسنا » 
لاتحد أنفسنا « ذاتاً مارفة » كسب » بل محن « موضوع لأعرفة » 
كذلك . فنى حالة « الشعور بالذات » أو « الوعى الذانى © نشاهد 
عنصرين : عنصراً عارفاً وآخر موضوعاً للمعرفة » وإلا فلا معنى 
تقولنا : الشعور بالذات أو الوعى الذابى » إذا كان الاثنان 
لايتميزان » على نوما على الأقل . لأن الشءور بالذات أو المعرفة 


٠ خم‎ 


الذائية د معرفة »> » وكل معرفة يا رأينا تقتضى بالضرورة 
وجود ذات وموصوع : ذات تعرف » وموضوع للمعرفة : فلا بد 
أن يوجدإذن قى الاسان ذات عارفه وموضوع للمعرفة تلف 
عن الذات : أما الشعور الذى يكون عقلا حقّسب 0 مُسشتحيل 6 
والذات العارفة قد عرفناها » أمامو ضوع العرفة فبو < الارادة» . 
هن مشيئّة وعزم ورغمة ورحاء ورضصة ة ويأس و بعض وحب * وعللى 
العموم كلماينتج عنه لذة أو ألم . لآن اللدة هى ما يوافق الارادة 
ويلاعباء و 3 هو مارعارض الارادة وحول دون نحققّمقصدها 
وموضوعبها . 

شعرفة الإنسانث لذانه ونفسه ليست منذلك النوع الذى ستحيل 
معه الوصول إلى الثثى » ء فى ذاته . وإعا فى أعلى درجة من درجات 
المعرقة ٠‏ وختاؤ أولا بأنها يست عيانا » لأن كل عيان » أعنى المياق 
المسى » مشروط عكاث ءِ وثانيا ينها ليست قملية مث المعرفة الذهنية 
تلك للعرفة الصورية الصرفة ؛ بل هى بعدية » وتلك هى ااعلة فى 
أننا لا نستطيع التنبق بها فى حالة مععينة » وما قوم بدعن تدوات 
فى صددها هى غاناً جدآ كاذبة ع وعتاز ثالداً بأنها ليست صوربة 
صرفة » ولكنها واقعية بدرجة أ كبر بكثير من كل معرفة اخرى 
د فعلمئنا أن نسحث إذن فى ادم عو ن للعلوم الوحمدالقايل لآن 
يكون الممتاح لآية معرفة أخرى ومنها يبدا الطريق الوحيد الضيق 
الذى عكن أن يفضى بنا إلى المقيقة ٠‏ ومن أجل هذا يجب أن نبدا 


م 
من ذواتنا لأجل إدراك الطبيعة وفهمها » لا المكس . فلا جب أن 
ننشد معرفتنا لأنفسنا فى معرفة الطبيعة »> . 

لكن هل هذه المعرفة الذاتية المماشرة التى ندرك فمها إرادتنا 
تقدم لنا معرفة "امة موافقة ء للشىء فى ذاءه بمامه ؟ ههات » 
هات ! إن هذا لا عكن أن يتحقق إلا إذا كاذ الإدراك إدرا كا 
مماشراً كل المباشرة . ولكن الخال ليست كذلك ؛ لأن هذا 
الادراك الذالى يم عله وساكط . #الاراذة مخرى النقهها' حسما + 
وبواسطة هذا الجسم عقلا مخول لما أن تتصل بالعالم الخارجى 4 
وأخيراً وبفضل هذا العقل » تتعرف تنفسها عن طريق التامل 
الباطن كارادة . ومن أجل هذا فان معرفة الثىء فى ذاته على هذا 
النحو ليست معرفة ثامة موافقة . خصوصاً إذا لاحظنا أن الأنا# 
حتىق الشعور نفسه» ليس بسيطاً بساطة مطلقة و إعايتركب من جزء 
يعرف » هو العقل » وجزء يكون موضوع المعرفة » هو الإرادة : 
والأول غيرمعروف » لأنهليس موضوعاً للمعرفة »والثالىلا يعرف ؛ 
ولو أن الآثنين يتقابلاث ويختلطان مع بعضها بعضاً فى معرفة ذات 
واحدة أوأًنا واحد. فلست هذه الذات إذن شفافة كلالشفوف » 
وإعا هى معتمة » وطذا نظل لغزاً بالنسبة إلى تفسها. ولكن هذه 
المعرفة الذاتية عتاز مع ذلك من المعرفة الموضوعية من حيث أنها 
حرة من قيدين رسف فييما هذه الأخيرة : ها المكان والعلية ء 
ولامخضم إلا لقيد واحد أو صورة واحدة هى الزمان » إلى جانب 


ل ظ 
القيد العام أو الصورة العامة لكل معرفة » أعنى الانقسام إلى ذات 
وموضوع . وهكذا نر ىآن الثىء فى ذاته ».فى هذه المعرفة الباطئة 
الذاتية » قد نخلص من بعض أغطية الومم ء وإن لم يتتخلص منها 
كلها . فان عدم مخلصه من الزمان قد جملنا لانعرف الإرادة إلاعللى 
صورة « أفعال» مفردةمتتابعة » لا على صورة كل وكا هىفى ذاتها 
ولذاتها . وهذه هى العلة فى أن الإنسان لاعمكن أن يعرف “خلقه 
بطريقة قبليةءوإعا كن ذلك بطرية بعدية سب ء أعنى فى التشحر بة 
وهذا أيضاً صورة ناقصة . ومبما يكن من شىء » فان لدينا معرفة 
بالقفىء فى ذاته بواسطة هذه العرفة الباطنة . وإن لم تكن هذه 
اللعرفة بالغة حد الكال » فانها على كل حال نقطة التقاطع بين 
الظاهرة وبين القىء فى ذاته . ولو استطعنا أن ندرك كل الظواهر 
بطريقة ساشرة » إرأبنا مما كلبامثل ماتبدو الارادة لناء أعنى أن 
سر كل ظاهرة عاثل الأرادة فينا ٠‏ فبالحاثلة إذن ستطيع أن تقول 

إن « الارادة » هى الموهر الباطن لكل ثى ؛ وهى الثى فىذاته . 
وهكذارى أن مذه كنت فى إمكان معرفة الشىء فى ذاته 
ليس بصحيح ء إذا قصد به استحالة هذه للعرفة إطلاقاً ؛ ولكنه 

يح ء إذا كاذ المقصود من معرفته أن تكون معرفة كاملة . 
فثل هذه المعرفة الكاملة هئ وحدهاالمستحيلة , لأن المقل » وهو 
القادر وكدة على المعرفة 0 باستدرار مى"الذات كارادة َ 


أعنى أت ههنا داعا داجما راوها مما زبن 4 ومن ناحية أأخرى 
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لايستطيع العقل أن يتخلصمن صورة الزمان » ولا حتى ف المعرقة 
الباطنة » فلبذين السببينامتنعت المعرفة الكاملة علا المعرفة بطريقة 
إجالية مقارية ٠‏ 

الإرادة إذن هى القىء فىذاته » وهى اللوهر الخالد غير القابل 
للفناء عند الإنسان » ومبداً الكياة فيه ٠‏ فبأىمعنى يهم شويتهور 
هذه الإرادة » التى يبدو لنا من هذه النعوتث أنيا مختاف عما تقيمه 
عادة من مدلول هذا اللفظ ؟ نحن تفهم من الإرادة أمها قوة نفسية 
تأر بالعقل وتصدر فى أفماطا عن بواعث يلها المقل ا 5 
ولكن هذه « الإرادة » غير عاقلة » أو إن شت فقل إن العقل 
ثانوى بالنسية إليهاء ها سنبين هذا بعد قليل فىشىء من التفصيل . 
ها عسى هذه الارادة العمياء إذن أن تكون ؟هنا يجب أن نفرق 
بين « الارادة » بالمعنى العام وبين الارادة المحدودة بالنواعث والى 
سموبا « الاختيار »> : فهذه وحدها هى العاقلة » أما الأولى 
فليست عاقلة . لآن الارادة المختارة تردنى حملبا ثبعأ لبواعث » 
والبواعث امتثالات » والامتثالات مركزها المخ, والأحزاء الى 
تتلق أعصاياً من المخ هى وحدها إذذن التى مخضع نلبواعثءواطركة 
الى يقوم بها الانسان على أساس هذه اليواعث هى وحدهاالمنتسبة 
إلى الارادة الختارة . أما الأفعال اد ى لاتصدر عن بواعث فتنتسب 
إلى الارادة يبوجه عام ه وطمدا فاننا تضيف الارادة ) جد العنى 1 
إلى الكائنات التى لاامتثالات لماء أى إلى اللخادات . أعى أن فى 
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وسعنا التوسم فى معتى الارادة لدرجة أن نضيفها إلى كل موجود. 
فالقوة الى مها ينمو النبات ويزكو » ويتياور المعدن » والى توجه 
الابرة الممغطسة صوب الثمال » والتى بها تتجاذب الأجسامأ و تتنافر 
أو نتحه إلى مركد الآرض فى الجاذبية » هذه القوة هى الارادةوقد 
محتقت فى مظاهر متعددة . 

وهنا تسأل شويهور : ولماذا نسمى هذه الظواه ر كلها مظاهر 
للارادة » الإرادة الواحدة التى تمدو فى مظاهر عدة ؟ والجواب 
على هذا سير . وهو أن كل فياسوف يحب أن ينفذ منالتعدد إلى 
الوحدة الختفية وراءه » فيرد كل القوى المؤرة فى الطميعة إلى قوة 
واحدة : « أن تعرف الواحد فى الظواهر للتعددة » والمختلف فى 
التغاءبات »ذلك شرط للتفلسف كا قال ذلك مراراً أفلاطون» . أما, 
ناذا اختار لما اسم الارادة » ها ذلك إلا من باب التعميم » تعميم 
الأم أو الأ كثر قينا ووضوحا والأعلى مرتية فى الكال ء 
والارادة الانسانية أوضح من غيرها من قوى الطبيعة بالنسبة إلى 
الانسان » لأنه يدركبا عن طريق العرفة الناطنة للساشرة ؛ وأعل 
درجة لأنها خاصة بأعلى الكائنات مرئية فى الوجود . وقد يقال له 
حينعذ إن كلة « القوة » » وهى التى تستخدمبا العلوم الطبيعية » 
أعم ؛ِ لكنه برد على هذا فيقول : « لقد اعتاد الناس حى الآن 
أن بردوا فكرة< الارادة > إلى فكرة « القوة » » أما أنا فعلى 
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العكس من هذا أعد كل قوة طديعية <إرادة »> . ولا بيحسبن للرء 
أن هذا من باب الجدل اللفظى الصرف : بل هو على المكس مبم إلى 
الغاية » لأن فكرة « القوة » تقوم على أساس المعرفة العيانية للعالح 
الوضوعى كخغيرها من الأفكار » أعنى مها تقوم على الظاهرة 
والامتثال » ومن هنا تنشا . وهى منتزعة من ميدان نسوده العلل 
والمعاولات وعثل ماهو أعظم جوهرية ف العلة» والنقطة الى 
يقف عندها التفسير . أما فكرة الارادة فعلى العكس من هذا همى 
الفكرة اأوحيدة من بين جميع الأفكار » التى لانستمد أأصوطا 
من الظاهرة ولا من الامتثال العيالى الصرف » ولكنها تصدر من 
باطنه » من ضمي ركل إنسان وشعوره» حيث يتعرف كلذاته كفرد 
بطر نقة مساشرة ٠ه‏ بلا شكل » بل ويلا شكل الذاتوالموضوع ءٍ لآن 
العارف وموضوع المعرفة هنا واحد . فاذا كنا نرد فكرة القوة 
إلى فكرة الارادة » فاننا سهذا إعا ترد ال#ههول إلى شىء معلوم 
لقوعةا كرجداءترده إلى الشبىء الوجةالمرو قساف عام فاه 
أن بزيد دائرة معرفتنا. أما إذا فعلناالعكسء حدث<تى الآنءفقمنا 
برد فكرة«الإرادة» إلى فكرة «القوة» » فاننا نفقد حينكذ المعرفة 
للباشرة الوحيدة لدينا عن العالحم » وندعها تفنى فى فكرة مجردة 
منتزعة من الظواهر » لا استطيع يواسطتها أن نتعداهاإلىماوراثها» 
أى إلى الشىء فى ذاته . 


(؟١‏ - شلهور ) 
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ألا فلننظر الآن فى خصائص هذه الارادة » مادامت ه ىكلة 
السر التى تكقف لنا عن حقيقة الوجود . خاصية الارادة الأولى 
والرئيسية هى أنها بلا شعور » وبلا عقل ٠‏ لأن الشعور مشروط 
بوجود العقل ؛ والعتقفل بدوره شىء عرضى صرف بالنسبة إلى 
جوهرنا وماهيتنا » لأنه وظيفة لامخ . والمخ مع اللهاز العصبى 
بأسره فضول على الكائن المعضوى الى 6 لأته لايدخل فى صميم 
هذا الكائن العضوى » ولا قيمة له إلا فى تنظيم الروابط بيننا 
وبين العام الخارجى . أما الإرادة فا مها هذا الكان ننفسه » بعدأن 
محققت وها »كا أثيتنا ذلك م.. ن قبل حين قلنا إن الإرادة 
'والندن أو الكاتن العضوى الى » واحد . والْق أن الإرادة هى 
الأولية » والعقل ثانوى ؛ هو ظاهرة صرفة » وهى وحدها الثى 
فى ذاته » هى الجوهرء وهو العرضى ؛ٍ هى ميتافيزيقية وهو فزيانى 
وهاك المينات : 


١‏ - فقدقلنا إرثف الإرادة هى العنصر الدرك فى المعرفة 
اللمباشرة » أعتى أمها موضوع المعرفة والذات هى العارفة . لكن 
يلاحظ فى كل معرفة أن المنصر الجوهرى والأولى هو موصّوع 
المعرفة بِيما العارف ثاتوى » لأنه ليس كاكراة تكس موضوعاً 
مرئياً . وواضح أن الموضوع أعلى درجة فى الوجود من المرآة التى 

سكس عليها . وإن شئت تشبيهات أخرى » فقل إن الإرادة 
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كالجسم المفىء بذاته ء والمحرفة © أو الذات العار؛ ان “نينت لي 
عارفةأعنى من حيث هى عقلء كاسم العا كس للضوء ؛ أو قل بطرقة 
أوضح وادق إن الإرادة كالمذر فى النبات » والمسرفة أو المققل 
كالتو يج » والأول جوهرى والآخر ثانوى » لآن بالآول حياتباء 
وليس الثانى كذلك » فنى وسعها الاستغناء عنه. ونستطيع أرنن 
نتوسع فى هذا التشبيه الأخير فنقول إن التويح الكبير ينشأ دابا 
عن جذر كير ؛ وكذلك الخال فى الإنسانء تقوم الملكات العقلية 
على إرادة قوية عرمة 7 ظ 
؟ - ولننتقل من هذه التشبسهات إلى المعرفة الدقيقة » فنقول 
إن الوممى أو الشهوو نوخد فى الْحيوان على هيئة رغبات » ثارة 
شيع وأخرى تظل على عرافيا: : من سرور وغضب »6 أو رغسية 
ورهبة » أو حب وكراهية . وهذا المنصر الزوعى مشترك بين جيع 
الحيوان والإنسان » وطذا فاته الأساس والجوهر لكل وعى 
أو شعور » عل اختلاف فى الدرجة . وهذا الاختلاف فى الدرجة 
راجم إلى المدى الذى عتد إليه مدا ركيم » لأن .واعث هذه الخالات 
العاطفية توجد فى الإدراك والمعرفة . وكل ما يصدر عن اللحيوان 
من حركات أصلها الإرادة نستطيع أن نفهمه فى يسرء وإنا الذى 
رق بينئنا وبينه هو العقل » على تفاوت فى مراتبه »ومن هذا كله 
نمتظيح أن نستنتج بوضوح أن الإرادة ى جميع أنواع الحيوان 
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ب نما فى ذلك الإسان - هى العنصر الأوهرى الأولى ع بينم 
العقل عنصر مضاف ثانوىء أو بالأحرى ليس العقل إلا أداة 
للارادة » أداة وآلة مختلف فى درحة التعقيد والدقة عا لما تقتضيه 
تلك الوظيفة . وهكذا لا يفترق العقل فى قىء عن الأجنحة ,النسبة 
إلى الطيور » أو امخالب إلى الميوان » أو القرذ إلى الثور . وهنا 
بد الأساس للمذهب الفعلى الذى قال عن العقل إنه آلة يستعين مها 
الإنسان على الفعل -فسب ؛ والذى سيبلغ أوجه على يد و ليم جيمس. 


٠ وبرحسون‎ 


© و بد هذا أيضاً مائراه حين ننظر ى سل الميوان من 
أعلى إلى أسفل قبنا ترى المعقل بقل شيعأ فشيعًاً كلا هصطنا فى سل 
الكائنات الحية ويصير أ كثر نقصاً ء ولكننا لا جد نقصاً يقابله 
فى الإرادة» بل جد هذه عل المكس منذلك واحدة فى كل الدرجات» 
وتظهر بنفس الخصائص : من تعلق شديد بالحياة » واههام بالفرد 
والنوع » وميول أساسية تتشعب منها وجدانات وعواطف فرعية. 
فالأشرة مثلا عندها الإرادة » كاملة كالما فى الإنسان ؟ وليس 
بعت من فارق إلا فى موضوع الإرادة » أى فى البواعث عليها » لأن 
هذه من شأن العقل ؛ أما من حيث درجة الإرادة وقوممها الخال 
واحدة فى الإنسان وأدى الحيوان . لأن الإرادة إذا فعلت فعلت 
تامهاء وهى بسيطة » فلا تقنل وجود درجات فى أفعاطا من حيث. 


١ باك‎ 


جوهرها » وإنما توجد درجات فنها من حيث الخالة التى تتأثر على 
وشاء.وهن غالة قدا مى احعت للبول :عق افو اهيا عراما : 
أما العقل فله درحات » إن فى طريقة التأثرأو فى جوهره ؛ ف ىالتائر 
سداً من التخدر ويصل حد الجاسة واللدّة ؛ وفى الجوهر مختلف 
ابتداء من الميوان المنحط الذى لا يدرك إلا بصعوبة حتى نصل 
إلى الجنس البشرى » ابتداءء مر الأبله حتى العبقرى . والعلة ف 
هذا أن الإرادة بسيط ةكل البساطة لآنها عبارة عن رغبة أو لارغبة؛ 
ولاتمتاج من أجل التنفيذ إلى مشقة ب بِيما العقل له وظائف عدة 
كلا شاقة مضنية : من انتباه و تحديد لموض_وع المعرفة و مجريد » 
لهذا فان العقل أو المعرفة قابل لامهذيب باستمرار . فبذا العقل 
الذى كد و جد فى الوصول إلى حل مشكلة من المشاكل وينفق ى 
الم ل أقصى اللهد والعنت » يقدم النتيجة بسيطة إلىالإرادة » وهذه 
بحركة بسيطة واحدة توافق أو ترفض» ثم نستمر فى سكونها 


.وراحمها العميقة ‏ 


؛ سل وطذا فان العقل يتعب » بِيما الارادة لا تعرف لاتعب 
معتى . فالأول يقوم بهذا الجهد العنيف ف الموازنة والتقدير ؛ٍ بِينما 
الإرادة تؤدى كل شىء فى بداء و ُنسر . والعقل ككل موضوع 
طبيعى خاضع لقوة التصور الذالى » فلا يممل إذا دفمته الارادة 
التى تسوده وتقوده ومحدذه وتقويه . وطذا فا نه ميال إلى الكسل 


ةا 


بطبعة » ولولا الارادة لاستغرق ى الكسل واستمراً الراحة 
واطمأن إلى الول . 


ولعل هذا أن يكون السيب فى تعريف يعضهم للانسان يأنه 
حيوان كسول : فهذا الكسل إعا هو من شيمة ماعيز الا نسان » 
ألا وهو العقل . ومحن مجد فى الواقع أن كل عمل عقلى .متصل 

ث تعباً شديداً بسرعة » ويحتاج من أجل استمرار المزاولة إلى 
فترات استجام ء وإلا انتهغى إلى زمانة فى الفطنة وبلادة قدئنتهى 
آخر الآمر ومع امتداد السن إلى العته أو الجنون ؛ وليس ذلك. 
ناشكًاً عن الشيخوخة أو السن كسن » بل هو ناشىء من هذا الاجهاد 
العقلى المستمر . فليس يغريس إِذا أن مهد كثيراً من العباقرة قد 
:انّبت حياتهم العقلية بالمته والجنون : فان |'سورفت» الكاتب 
الا تجلزى الساخر » ضار مجنوناً ؛ وككّنت استحال إلى طفل >4 
وولتراسكوت ووردزورث وآخرين كثيرين من أقربهم نيتشه ؛ 
قداتهوا إلى الجنون أو إلى خود فكرى مطلق . أما جيته فقد 
استمر حت اللحفلة الأخيرة حتفظأ بقوة ع مله ونصاعة روحه ونشاطه» 
لسبب بسيط » هو أنه رجل دنيا ورجل بلاط » فلم جمد نفسه 
مطلقاً فى حمل ذهنى مجرد . ومثل هذا يقال أنضا عن رجحل مثل. 
فولتيرأو قيلند أو كنيبل . أما الارادة فعلى العكس من هذا 
لا كل ولا رتاح ب بل هى قوة مندفعة مستمرة » فاعلة دا ما > 


ل 


لايعوقها السن عن طلب كل ما كانت تطلب » بل بالعكس تكون 
فى الشيخوخة أشد صلابة وعناداً فى وغيانها منها فى سن 
الشاب . 


ه - وهل هناك دليل على وضّاعة شأن المقل من حيث أميته 
بالنسبة إلى الإرادة» مما ئراه فى موقشالواحد بازاء الآخرق الفعل؟ 
ألسنا ترى العقل لايستطيع أن يؤدى وظائفه عل الندو الأتم إلا إذا 
أسعدته الإرادة ٠‏ بِيما الإرادة فى غنى من هذه الناحية عن العقل ؟ 
وبيان ذلك أن أحوال الإرادة من عواطف وشهوات يممكن أن 
تقؤم عقبة فى سبيل العقل ؛ 6] هو مشاهد قى حالة الفزع الكبير 6 
جد أ نفسنا عاجز بن عن التفكير والتددير . فقد #د أتفسنا وسط 
طريق هائل فلا نعرف كيف نتخلص ولا شكر فى طريقة تلخلاص» 
بل على العكس من هذا يحدث أن تدقع يأنفسنا فى النارء دون 
وعى منا ولا شعور ء لأن هذه الحالة قد أفقدتنا كل تفكير وكل 
شعور . وكذلك الخحال بالنسية إلى أحوال الإرادة . وهذا فا ننا 
حيما نريد أن تمكر جيداً و نحن فى مواجهة مشكلة عظيمة ‏ 
تحاول قدرالمستطاع أن نطرح عنا كل هذه العواطف والانفعالات 
والشهوات الطانجة » ى تفكر فى هدوء وأمن . وما اطدوء 
إلا سكوت الإرادة لندع مجال فسيحا أمام العقل . ولا نطيل فى 
بيان هذا » لأنه مألوف معروف . 


هاه * 


- تلك عقبات الإرادة إن شاءت . وهاك ما تقدمه للمعقل 
من عون على أداء وظائفه إن طاوعته وكانت ى خدمته . وهذا 
ما يعبر عنه امثل الشائع : الحاجّة أم الاذتراع . إذ يلاحظ دابا 
أنه إذا أضيف الشوق والعاطفة إلى الإدراك قوى وازداد عمقا , 
ومن نعل جيداً ما لاشوق من أثر فى القهم والتذكر والقدرة على 
المللاحظة الجيدة وغير هذا من العمليات العقلية . و لكن العكس 
ليس يصحيح ».أعنى أن العقل لا يقوى الإرادة إلى حد كبير أصيل 
والشاهد على ذلك مانعامه بواسطة الأخلاق » ولكننا لانمحققه 
فى الساوك . 


ا - ولو كانت الإرادة صادرة عن العقل كم زحمون ء لكاث 
ازدياد درحة الارادة وود ونيا يزيادة فى المعرفة واعييز والتعقل 
ولكن الحال ليست كذلك مطلقا : فنحن نعر ف كثيرا من الناس 
ذوى الارادة للاضية الثابتة المتيدة القوية والذهن الضعيف مما . 
ومثل هؤوؤٌلاء مصدر لع لين لذن التقامم وإياثم شاق » وإخضاعيم 
لنطق العقل عسير . و نحن جد كثيرا من الأيوان يجمع بين ذهن 
مفرط فى الضعف وإرادة مسسرفةه فى القوة والمناد . ومن التاواهر 
التى 'تفسر على هذا الأساس مايلاحظه الانسان فى المناقشات التى 
مدور بين خصمين : فقد يكون أحدها قوى الحجة واضح البيان 
على حق بين فها يقول » وأمامه خصم عنيد الارادة ضعيف العقل 


لمق 


ختجد الآول كاد أن بحن وهو لا يرى الآخر يقتنم » ولكن العلة 
فى هذا هى أنه لا.يخاطب ف الواقع عقله » بل إرادته المنيفة 
العمياء ٠‏ | 

لم - وإذا نظرنا فى محاسن العقل ومساوئة وقار تاها عحاسن 
الارادة ومساوها » وجدنا أنه ليس هناك اقتران بين الناحيتين: فى 
الشخص الواحد قد م#تمع محاسن العقل ومساوىء الارادة معاً ؛ 
وللثل التاريخى المشبور على هذا فرنسيس بيكون الذى كان ممتاز 
العقلية جداً » ولكنه بالقدر نفسهكان سبىء الارادة . والروابط 
بين الناس تقوم غالبا على الارادة أ كثر جداً مما تقوم على العقل + 
وما يقوم منها على العقل يكون مصيره التمكك الس ريبع ٠‏ فأ كبر 
الصداقات أو الروابط الزوجية دواماً تلك التى تقوم على ائتلاف 
القاوب لا على اتفاق العقول . 

- والتفرفة بين العقل »أو الرأس والقلب ء إن هى إلا 
تعبير عن التفرقة بين العقل وبين الإرادة . فالقلب رعنْ الارادة , 
لآنه إليه تنسب العواطف والاتفعالات فى اللغات الختلفة » بيبا 
الرأس رعن العقل ٠‏ لآن الرأس يبرتبط فى اللغات بها بتعلق 
بالمعر ف 

والذى عيز الشخصية و مجعل طا طابعاً مستمراً طوال ودودها 


ع ٠‏ ؟ 


الارادة ؛ فعى وحدها عنصر الثبات الذى مخول لنا أن تتعرف. 
شخصاً يعد أن طال المهد على رؤيته فاستحال شكله وتغير تركينه 
الحارجى ؛ ولا عكن أن يكاون العقل أو الشعور » لأن العقل 
يقوم عل الذاكرة » وتلك قد تقضى علها الأمراض جسمانية كانت 
أو عقلية . والارادة هى التى تمطى لتعبير نظرات ااشخص ثانا 
وبقاء . « والانسان بقله »لا برأسه »> . فالارادة إذن هى الثابتة 
باستمرار» لأنها القىء فى ذاته » ولآنها الجوهر الأصيل فى الانسان- 
9 إن عدم الحياة خير من حياة السوء » وهذا ما بقوله 
العقل » ولكن خيرنى عن هذا الذى يعمل به ؟ إن هذا التعلق 
بالحياة لا أساس له فى الواقم إلا تلك الارادة العمياة » إرادة الخياة 
وإلا لآسرع كل منا إلى التخلص متها بكل ما يستطيع » فا مها خطيئة 
وشو مكلبها . وهذا التعلق لم ندركه بواسطة العقل » بل أحسسنا 
به فى قرارة نفوسناء وهذه االقرارة «ى الارادة . فكل انتحار 
إعا يصدر عن العقل » ما إرادة الحياة فسابقة ىكل عقل . 
ا اير تفاهد أن المقل غير مستمر » بل أ عمله 
على فترات متقطعات ء وماذلك إلا لأن عمله نانوى ؛ يمككس الإرادة 
التى تستمر فى عملها داعا . فنى النوم العميق مثلا تنقطم للعرفة 
والامتثال » ولكن الوظائف الميوية المسمانية أو وظائف الإرادة 
- لآن الإرادة والجسم م قلنا سيان - لا كن أن تقف دون 


؟.؟ 


أن عوت » يل تظل الإرادة تعمل وحدها ترما لطميعتها الأولية. 
الحقيقية ؛ وبلا أدق فين بأى إلمها من خارج ؛ وهذا هوالسبب 
فى أن الشقاء يأنى عادة » أو على الأقل النوبات المادة » فىحالة النوم 
لكن يحب آلا تخذ من هذا دافعا يدعو نا إلى إطالة النوم من غير 
داع 6 لأنه. مفقد من لأحية العمق مأ ستفيده من ناحمة الامتداد 
' فيصبح إضاعة للوقت -فسب ؛ بل علينا أن نقول لنوم الصباح 


ما قاله جيته فى « فاوست »> : < إن النوم قشرة فاقذف يها بعيداً » 


كل هذه بينات تشهد يأن الأولية للإرادة لا للعقل . وى هذا 
قلب لاوضع الى وضعنا فيه الفلاسفة حتى شوبهور » فيا حسب 
هذا الأخير . إذ يقول عن نفسه إنه أول من قال بالتزعة الإرادية ؛ 
أعنى تلك الى مجعل من الإرادة ٠‏ لا ْ من العقل وال معر فة » الجوهر 
القع قى الباطن لالشخصية . وقمله كان ينظر إلى العقل عل أنه هذا 
الموهر . وهذا يظهر بوضوح أول ما يظهر عند انكساغورس 
الذى جد العقل مله الأصل ق الوجودء لآنه منظم الكل ؛ وإن 
بحسن استخدامه فىتفسير الأشياء» ما أخذعليه ذلك سقراط »الذي : 
ارتفع بالعقل إلى للرتبةالأولى فى الوجود»حتى إنهأرجع إلىفعلهو مقا بيسه 
كل ما جرىفىالوجود»ء ومن بينه الأعمال الأخلاقية؛ وفىإثره جرى 
أفلاطون وأرسطوءاللذان كو ناالصورةالعليالما سمو نهالنزعةالعقلية. 
والعصور الوسطى كانت'رى فى العقل جوهر الا نسان » وإلا ف 


5 


الاعانء وهو الآخرنوعمن الهىء والتيار الوحيد الذىيقتربقى 
تلك العصور من النزعةالإراديةهو التيارالصوقء الذى أراد من وراء 
مجاهدة النفس بالإرادة الوصو ل إلى الا تحادبالله. ثم جاء العصر اللدرث 
وعلىرأسه دكار ت الذى أعلن فعبارة2أناآفكرءقاً نا إذنزموجود> 
الأولية للفكر أو للعقل » ليس فقط فى النفس » بل وأنصاً فى 
الوجود ععمنى عام » حتى كاد أن يجعل الفكر الجوهرالباطن لكل 
الودود . ومن هنا فال » وقال من بعده أتماعه » إث جوهر الذات 
فى التفكير » وما الذات إلا جوهر مفكر مستقل فى وجوده عن 
الفعل الصادر عنه فى الوضبوعات الخارجية : ولو أن فى هذا القول 
صعوبة خلف ديكارت حلبها لا تباعه ؛ وتلك هى الصلة بين الذات 
المكرة وبين الجسم الممتد المتحيز فى للكان : أعنى كيف محدث 
هذه الذات الممكرة ندا فق الأحسام ؟ و إستطع هو لاء الأتباع 
حلها » وإعا ساروا فىالطريق إليه » فقال ماليرانش إن الفعل ل شاشر 
بين الذات للفسكرة والجسم للمتد غير ممكن ؛ وإعا يأتى الله , 
حين نريد إحداث فعل ف الأجسام » فينتج بقدرته هذا الآثر 
مباشرة » فهو وحده إذن الذى يباشر الفعل * وهذا حل عكن أن 
يفسر » إذا كشفنا عنه غطاءه اللاهوتى ؛ على أن الإرادة ذات 
جوهر مستقل قاتم بذاته ؛ ول-كن ماليرانش لم يكن يقصد عمداً 
إلى هذا أو إلى شىء منه . ثم تلاه ليبنتس »© تغخطا خطوة جديدة 


56 


فى هذا. السبيل حين: نسب تغيرات النفس إلى علة باطتة ؛ أى أنه 
أضاف إلى الذات قدرة على التأثيز والفعل". ومع هذا كله فلا هذا 
:ولا ذاك قد استطاع أن سر الضلة'تفسيراً حقيةناً » بل اضطر كل 
منهما إلى إنتكار أن “تسكون الصلة:بين الكسم والتقس مملة علة 
ومعلول وإلى افتراض الفروض البالية من. 00 تفسيرهذه الصسلة » 
فقال مالبرانش :< بالمفارصة © أو العان. الانتراضية ؛ عمعنى أن 
الحوادث إن هى: إلا فرص ومناسبات لماشرة الله لقدرته . وقال 
لنبئتس الانسجام الأزلى » أئ'أن الله قدر. الاشياء على. حو من 
شاه أن مدت ناث الواح ان النش طرشة خاعة ممدة 
مر قبل .. 


لكن» هل يبح أن شوبهور. هو أول من قال بوضوح 
هذا الذهب الإرأادى ؟ إذا تظرنا والذاهب من حيث هى مذاهب 
اوعدا ادهب اقتو بووهل: أرق للذاعى اراح الود 
أ تلك الت تقوم على فسكرة الإرادة ؛ فتسكون الفسكزة الدائدة 
افمها والتور الذق بدؤر' من حولهكل للذهب:. ولتتكن البلحث قَْ 
تاج داهن لستطيع اما أن جد دور مدهي شوبموؤر هداع 
أولا غند الزواقيينَ الذين زجعو كل شىء إلى الفْعل».ولماكانالفعل 
لانم إلا بالأجسام » فبى وتحدها التى نو ثر » فقد قالوا إن كل شىء 
جمسمانى ؛ ثم قالوا "إن المزء الآعن أغنىّ الملكة' العليًا للعقل مقرزها 


5 ؟ 


القلب ؛ والشعور حس باطن تدرك به النفس توترها أى فعلها ى 
الأجسام.ثم ند هذه البذور أيضاً من بعدعن دكلما نس الإسكندرى 
كا لاحظ شوينهور نفسه ؛ فقد قال كلبانس إن الإرادة نسبق كل 
ثبىء ؟ وما الملكات المقلية غير إماء مخدمن الإرادة . وفى العصور 
الوسطى لبر المذهب فى شىء من الوضوح عند دنس اسكوتء 
الذى قال إن الإرادة وحدها هى العلة الكاملة لشيئة فى الإرادة ؛ 
أى أن الارادة هى الأصل فى كل فعل » لاالمعرفة أو العقل . أجل 
تتوقف أفعالنا إلى حد كبير على المعرفة عمنى أننا ريد الشىء لآتنا 
نعرفه ؛ ولكن يب أن يلاحظ مع ذلك أننا إذا كنا تعرف هذا 
الشىء دون ذلك الأخرفا ذلك إلالآن إرادتنا قد شاءته دونالآخرء 
ففعل الارادة إذن سابقحتى على فع ل التعقل . و ليس هذاف الأفمال 
التى لا تستازم تشكيراً خسب ؛ بل وفى الأفعال التى تقوم كلها على 
التصمم والتأمل النظرى السابق » نرى فعل الارادة واضح الأثر 
منذ اللدء وى النهاية» لأن الارادة هى وحدها الى تتحمل كل 
مسئولية التصميم والعزم . بل و نهد هذه البذور تفسها عند أتباع 
ديكارت أنفسهم » مثل اسمينورا فقد قال » ما لاا حظ شو بمهوور 
أيضاء « إن اارغية ( أو الارادة ) هى طبيعة كل منا وماهيته ؛ 
وطذا مختلف رغب ةكل منا عن رغبة الآخر بقدر ما مختلف طبيعة 
الواحد عن طبيعة الآخر 54 ) دالا خلاق »> القسي الثالث » القضية 
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رقم /اه) ويك كد فى مواضع أخرى ( مثل الحاشية الملحقة ,بالقضية 
رقم 4 ؛ القسم الثالث ) هذا المعنى ويفصل القول فيه بصراحة . 
والواقع أن فى اسبينوزا ناحية حركية لم يوجه إليها حتى الآن 
ما تستحقه من عناية » مع آنها خليقة بأن تعطى عن اسبينوزا 
فكرة مختلف كثيراً عن المكرة المألوفة لدى الن_اس" عنه . 
فعنده نزعة إرادية إلى جانب الترعة العقلية تظهر لا فى نظريته فى 
النفس وحدها » بل وكذلك فى نظريته فى الله . 

كل هذه بذور للمدهب الإرادىبو لكنها لاتكنى لإقامةمذهبس 
إرادى كامل . فن الحق إِذن أن يقال إنشوينهور ليسبقه فليسوف 
فى عصصر متقدم عنه قد قال ببذا المذه ب كاملا وبوضوح . أما فما 
يتصل بعصره فإن اللشكلة بزداد تعقيداً » لأنتا سنحد هنا مذاهب 
َأ كلبا"” تقوم عل فكرة الإرادة » أو بالأحرى مدذهيا وانحدا : 
انافك هذا العفيور فشته وشلنج “ ثم مين دى بيزان . أما فشته 
فيقول إذ المثالية الأقيقية -- وهى اللذهب الصحيح الوحيد عنده 
تنظر' إلى العقل يوصفه فاعلا لامنفعلا » لأن الءقل أول الأشياء 
وأعلاها مرتبة ؛ وصفغة المقل الأولى لبست عرد الوجود والمقاء 
وإعا النعر ال ا 
إنه ذات فاعلة» لآن هذا من شأنه أن بجمعلنا نتصوره جوهراً من 
حواصه الفعل ,ٍ وإعا العقل فعل أو جوهر هو فعل . وق سيان 
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العقلى الذى به يدرك العقل ذاته يكو ذهذا الإدراكباعتبار أنه فاعل 
فنى العقل إذن تكون نحر, به إدراك الذات لنفسها . وفىهذا اتفعل 
حياة الفعل . كذزك ك مهد شالاعج يقول بوضوح إن العقل أو الروح 
فعل -فسبء أعنى إرادة : «ولا وجود للروح إلا باعتشاراً 6 ربد >. 
والروح إرادة أصيلة . وهذه الارادة لجس م ن أجلهذا أن تون 
لامتناهية بقدر الروح . والعياث العقلى للذات أو الأنا هو إدراك 
الآبا لنفسه باعتماره إرادة مطلقة . وهكذا نرى أن الارادة عنده. 
هىالقوة المطلقةوهى الفعل الخال المستمروتمتازهذه الارادةالطلقة. 
عندشلنج منها عند فشته يأنها عندهذا عاقلةأخلاقية » ولكها عند 
6ت ولي ولا معقولة » وغير فانية » وهى يطبعها لاتقوم على . 
ساني عقلى إطلاقاً » أو على حد تعبيره - وهو التعمير الذى 
سيستخدمه شويهور فى ولتم عديدة - هى بلا أساس : واللصدر 
الذىصدرعنه شلنج وفشته معاً هو كنت نك »الذي من اد عمد 
« الشىء فى ذاته » فى العقل و بالعقل » فوحده فى الفعن الأخلاق. 
وبواسطةالشعور بالحرية »فكان بهذا نقطة البدء لفذهب الارادى 
فى العصر الحديث . إلا أنه يلاحل مع ذلك وعلى الرغم .من التشابه 
الكبير جداً بين شائج وشوبنهور أن شو بعمهور قد فاقهم جميعاً فى 
إقامة مذبهيه فى الوجود بأسره عبى أساسفكرة الارادة » فاشتحق 
عَنِد] اسمما سس الأول الحقيق للمذهب الازادىق العصر الحديث. 
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وليس منرشك فىأنشوبهور تأثر كلا من فشتة و شلئجء وخصوصاً 
هذا الآخير , لأنه عرف مذهببما عام المعرفة . 

لكن هذا لاينطبق على الشخصية الثالثة التى قلنا إنها أقامت 
مذهببا على الارادة » ونعنى.باشخصية مين دىبيران ( سنة 1/33 
سنة 1874) هذا الفيلسوف الفر نسى الممتاز » علىالرغم م نأ شهرته 
حديثة » -متى إن دراسته درسة حقيقية لازالت فى مستمل الطريق 
وإن كنا نشاهد نهضة بيرانية تشمل فر لسا اليوم خصوصاً فى عل 
النفس ‏ نقول إن ميندىبيران كان صاحب مذهب إرادى خالص 
فقد أخد على التتحر سين حنهم عن الآنا فى الخارج ؛ ف الألياف 
العصبيةومادة المخ » مما أدى بهم إلى المادية و إنكار الروحباعتبارها 
قئمة بذاتها أو علىالآقل نسيج وحدها ٠‏ وأخذ على القبليين » وعلى 
رأشهم ديكارت ه نظرمم إلى الآنا باعشاره عورا وافكرا ضرفا 
حتى اضطروا إلى إنكار الارادة والاختيار » وإلى القول مجوهر 
مفكر مستق لعن الجسم » ولا اتصال ولا تأثير مشادلا بينه وبيئه. 
وبعد أن تقدمم أنى عنبجه الجديد فطبقه . وهذاالمهج هو منهج 
الاستبطان أوالتجربة الباطنة للذات فى إدراكها لنفسها. فإن الذات 
هى وحدها التى تظهر بوضوح للادراك » ويمكن فبمها مبائرة 
وبيقين . ولذا جب أن يبدا البحث بها ٠‏ ها المظهر الذى يبدو عليه 
الآنا حين التجربة البإطنة ؟ أو بعبارة أخرى ماهى الواقعة الأولية » 


(ح+ ١4‏ - شوبهور) 
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التى يجب يقوم علها إدراك الذات لنفسها ؟ إنها المجهود ٠‏ ينا 
يتأمل الأنا تفسه » لاستطيع أن يدركها إلا فى الفعل العضلى الذى 
به بشعر بالمقاومة من جانب المادة . فهذا الإدراك الذانى يم إذاً 
بعنصرين : قوة لامادية هى الذات الفاعلة ومقاومة مأديةهى الجسم 
الحارجى » وتتحقق مجربته فى الشعور بالجهود ٠‏ خينئذ برى الآنا 
ذانه كقوة فاعلةحرة » تريدوتفعل ماتريد ٠‏ لهذا أرى بيرانستبدل 
عقالة ديكارت : « أنا أفكر » فنا إذث موجود »> » مقالة أخرى 
حى : « أنا أريد » أنا أفعل » فنا إذن مو جود » . وأنا حين أفكر 
لاأقكر فى الفكر أولا وبالذات ء» بل أفكر ف الفعل فأشعر ينفسى 
كملة وكققوة فاعلية . والذات إذن إرادة تظهر نفسها فى الجبود ؛ 
وهى واحدة ؛ حرة » علة » قوة . والعقل يقوم على الاإرادة ؛ بل 
العقل هو الاإرادة نفسها ولا مختلف عنها إلا فى التعبير دسب . 
غير أن مين دى بيران لم يقم مذهباً فلسفياً مم البناء ؛ ولم 
ستخدم فكرة الإرادة هذه ى وضع مذهب فى الوجود ؛ بل كان 
الما نفسياً أقرب من أن يكون فيلسوقاً ميتا فيزيقياً . وطذا 
كان أثره فى عل النفس أ كبر منه فيا بعد الطبيعة . فعلى الرغم من 
أنه أ كد الإرادة وانتبه إلى خطرها ء ف نه أعوزنه الروح الفلسفية 
العامة » فلم ينتفع بها جيداً ٠‏ ووجه الشبه بين مذهبه ومذهب 


شو بنهورف الإرادة وأو ليتهاعلى المقل والعرفة » واضح كلالوضوحء؛ 
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يل وعتاز بيران خصوصاً بعمق ودقة التحليل للجانب النفساتى من 
هذه للسألة فبل نقول إن شوينهور تأر ببيران ؟منالعسير جداً 
أن نقول بالإحهاب » وذلك لأسباب . إذ يلاحظ أولا أن بيران ل 
ينشر من مث لفاته إيان حياته غير رسالة صغيرة عن «تأثير الإرادة» 
(سنة ؟80١‏ ) » ومقالتين إحداها عن فلسفة لا رو صير والأخرى 
عن ليبنتس ؛ وباق مو لفاتهلم ينشرإلا بعدوفاته ؛ إذ نشر له فكتور 
كوزان حزءا مهمأ مئها سنة ١487+‏ ء وتوالت بعد ذلك النشرات - 
ورسالته عن 5 الإرادة فمها عيووة تباشعة أؤلية لذهيه الذى 
عرضناه . فن الصعب إذن أن نقول إن شوينهور - على افتراض 
أنه قرأها - قد تأثر بسيران فى مذهمه اقيق . ويلاحظ ثانيا أن 
شوبنهور - فيا نذكر س لم يمر إليه مرة واحدة . وتحن نعل أن 
شوبئهور قد كون مذهبه سنة 1814 ؛ فن غير المكن إذاً أن 
تقول إِنْ شوبنهور قد تأر به . 

وإنما نحن نريد أن تقول من وراء اشارتنا هذه إلى مذهت 
مين دى ينران إن للذه بالإرادى قد تكون فى عصر شو بنهور ؛ 
وتوفر على تنكوينه شلنج ومين دى بيران وشوبهور . سكن 
صورته العليا الكاملة لم تظهر بوضوح وشعور قوى وكذهب فى 
الوجود إلا عند الأخير . فكيف نعلل إذَاً ظهور هذا المذهب فى 
عصر واحد » هو أوائل القرن التاسع عشر بالدقة ؟ 
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ترى نحن أن ع جع هذا إلى منطق الحضارة وااتطور الروحى 
داخل كل حضارة . فنى دور الحضارة - بالمعنى الدقيق طذه 
الكلمة - :_كون الأولية للعقل على بقية المللكات ؛ وفى دور 
المدنية تكون الأولية للإرادة على العقل . و نستطيع أن نبرهن 
على هذا عا نشاهده فى تطور الحضارات الروحى . فنى الأضارة 
الطندية هد أنها حين تنتقل إلى دور المدنية ابتداء من المصر 
البوذى تكون الأولية للارادة» وبالتالى للناحية الأخلاقية على 
الناحية العقلية المتمثلة من قبل فى العصر القيداوى . وفى الأضارة 
القدعة ( اليونانية الرومانية ) يبدا دور المدنية بالرواقيين وقد 
رأينا من قبل كيف نظروا إلى الإرادة » وجعلوا مذهيهم إرادياً 
قوم على الفعل » وعنوا بالتالى بالأخلاق » بل تكاد فلسفتهم كلها 
أن تتلخص فببها » لآن بقية أجزاء الفلسفة الرواقية إن هى إلا 
مقدمة وعاوم مساعدة فقط لملم واحد هو الأخلاق . وهذه 
الظاهرة هى بعمنها تلك التى 'تشاهدها فى القآرن التاسع عشر 6 وهو 
القرن الذى بدا به انتقال الحضارة الأوربية مهن دور الحضارة 
المءنى الدقيق إلى دور الدنية . فظبور الذهب الاإرادى فى هذه 
الفترة بالذات ضرورة يقتضيها منطق التطور الروجى للحضارات . 
( راجع كتابنا « اشينجار » ص )9١١ - 5٠١‏ . 


ولمذهب شوبهور ف الصلة بين الإرادة والعقل ناحية أخرى 


المريل 


تستنتج مباشرة من قوله بسيادة الارادة وأو ليتها بالتسبة إلى العقل 
وتلك هى التزعة إلى اللامعقول . فانه لما كان العقل شيعا ثاتوياً 
مضافاً لم يكن من المكن إذن أن يفرض العقل قوانينه عليها . ولهذا 
مده قد نعت الارادة بنعوت تسلمبا كل معو لية . فقال عنها إمبا 
عمياءء بلا أساس ولاعييز» ولا تعرف للنظام معنى ولاللخائية مدلولا 
وإيما هى قوة مندفعة عرمة داعة الطياج لاغاية لها ولامهاية لتيار 
تغيرامها المستمرة ٠‏ ويظبر هذا بوضوح من جعله الارادة خارج 
سلطان مبداً العلة الكافية » فهذا المبداً ميداً الممقول المنتظم 
والغائى » لأنه برتب الأآشياءكلبا علىهيئة علة ومعلولرتبطين بدقة 
وإحكام . وهو إزعزاً إلى الارادة الخرية والاختيار» فاذلك|لالكى 
يؤكد اللاممقول أ كثر فأ كثر » لآن المعقول هو الذى يسير على 
قواعد ثابتة صرسومة و جرى ىف نطاق محدود » أى يكون مسلوب 
الذرية » لأن شوباهور هوم الحرية ععناها الحقيق أى يمعنى أنه 
القدرة على فعل الخير والشر معاً ء أو المتضادات » همى 
إمكانية القول ينعم ولا » لاياحداها خُسب »ء ما زعم امثاليون 
المعاصر وذ له . 


وهنا جد النقاد بأخذون على و ينهور أنه لم يكن منطقياً 2 
استخدام المهجالذىاتبعه من أجلالقول تأذ العالم إرادة . فان هذا 
المج - منبح إدراك العالم الخارجى على أساس ءال الذات -- 
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كان من شأنه أن يقول له إن الارادة الانسانية ليست لا معقولة » 
لأن الارادة الانسانية كثيراً ماتسلك سبيل العقل فتصدر فى أفعاطا 
عن منطق عقلى سليم دقيق » فليس له إذآ أن يتصور كل الارادةعلى 
أنها لاعاقلة - فالقولبالارادةلا يستازم بالضرورة القولباللامعقول. 
ومن هنا يرون فى قول شوبهور بلا معقولية الارادة باسرها 
« خطأ ميتافيزيقياً شنيعاً » على حد تعبير فولكلت . ولكن الرد 
على هذا سير . إذ أن سير الانسان فى بعض أفعاله بحسب المنطق 
لايدل على أن إرادته فى جوهرها عاقلة؛ كم يلاحظ زمل . ذلك أن 
فى الإرادة » كا لاحظ شوبتهور بحق » عنصراً لاممقولة 
باستمرار » حتى لوجرت الأفعال عاألاستدلال منطق .فان مضمون 
الامتثال وسلاسل البراهين تستازم قوة من أجل إحداث الترابط 
بينها وبين بعض كعملتات تفسية » قوة محيا وراء الروابط النطقية 
العقلية الخالصة : أجل إننا حيمًا نستخلص نتيجة من مقدمات » 
نشعر بأ هذا الاستنتاح صادر عنماهية التصورات نفسها ومابينها 
من روابط وعلاقات منطقية » ولكن سملية هذا الاستنتاج كفعل 
تفسى “ربط فيه بين 'نصور وانصور آخرء سملية ليست متضمنة 
فى التصورات المنطقية كتصورات»ء لأن التصورات المنطقية ليس, 
فها قوة تمجملنا ريطها يعضها ببعض ؛ وإعا هذه القوة فى الأررادة» 
وهى قوة خارجة عن المقل كمقل منطتى . هذا إلىأنأية قضية مبما 


ا 
كاءت منطقيئها محتاج من أجل أن تصير حقيقة واقعية #فسية إلى 
حامل ماء هو فى ذاته لاصلة له بالمنطق . والنتيحة للمذا كاه ا 
بعبر عمها زمل هى أن الإرادة عند شو يمهور ليست <١‏ صد >العقل» 
ولكنها < خارجه » -فسب ء وبالتالى أيضا خارج نقيضه . 

وهذه التزعة إلى اللامعقول هى الفارق الأ كير بين الإرادة 
عند شوينهور والارادة عند فشته وشلاعج . فان الآنا عند فشته : 
و إن كاذ إرادة خالصة » فاذهذه الارادة ماقاة » لأ با والعقل سياق: 
فهى لستضىء به ولستمد منه صورمما » إن لم يكن مضموما 
كذلك . أما شلنج فقد كان له موقفان » أحدها فى الدور المتأخر 
من أدوار نطوره الروحى : فى الآول كان يؤكد معقولية الارادة 
مثل فشته سواء بسواء ؛ ولكنه فى الدور الثانى كاذ عيل إلى 
سلبها شيعا من المعقولية » لأنه وجدفيها اندفاعاً قو يأو غرثا شديداً 
وسار مركا إل الوسوة واللقاء» أو الياة كا سقو لقوينهوو 
وأضاف إليها الحرية بالممنى اللقيق » أى ععنى القدرة على قول 
نعم ولا . وهذا الدور الثانى قري ب كل القرب من, تفكير شو نهر 
أما الدور الأول فمعيدعنه ببشد تفكيزفشته . وأياما كانءفانْ شوبنهور 
عتاز من حيث أنه قال داكا إن الارادة لاعاقلة » وأ كد هذ المعنى 
بآوة واستمرار » هلى النحو الذى رايناه . 
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ومبذه النزعة للتطرفة بدا شوبنهور ثياراً جديداً قويا فىالقرن 
|اتاسع عشر والقرن العشر بن » وهو التبار الذى قضى عبل سيادة 
العقل وجعل للارادة السيادة فى الخياة النفسية وف الوجود كله 
بوجه عام . فلم بعد الوجود تطوراً للفكرة للطلقة أو اللوغوس 
كا فى الخال عند هيجل » الذى كان فى تمارض حاد مع شو ينهورس 
وفى هذا تفسير لكراهية هذا الأخير له كراهية زرقاء متطرفة . 
ول يعد ينظر إلى الوجود على أنه يسير على قواعد منطقية عقلية 
عحكة » باعتمار أن العقل حكه وإسودهء ما كان اليل إلى هذا واضياً 
كل الوضوح عند العقليين ومن بيهم كنت نفسه © الذى كان مع 
ذلك نقطة ابتداء اللامعقول حينما جعل القىء فى ذاته غير خاضع 
للعقل » و إن لم يستخلص المضدو ن النهانى هذا القول » بل ظل على 
نظرة العقليين إلى العقل باعتبار أنه هو الواقم الموجود ؛ والشىء 
فى ذاته قد قال عنه إنه « فكرة » أى مسألة نظرية خسب ٠.‏ وهذا 
التطور فى الانجاه نحو اللامعقول مجده كذلك قالمدرسة الطيحلية » 
وبخاصة عند كارل ماركس الذي تساءل فقال : هل العقل هو الذى 
يضع الوجود » أو الوجود هو هو الذى يضع العقل ؟ وأجاب بأن 
القول الثالى هو الصحيح » معتمداً فى هدا على نظرياته فى نشأة 
اججاعة والاقتصاد . ويهذا كانا تحلالالمدرسة اطيجلية » وإذكانت 
يدور هذا الاتحلال قى هيجل ندسه حيما قال بن العالم مخضم ى 
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تطوره لقانون « السلب »> » لأنه رأى أن العقل عتاز داعا بأنه فى 
الوقت الذى فيه يوجب ويضع » يسلب أيضاً وبرفم » وهذا السلب 
الكائن فى طبيعة العقل وبالتالى فى طبيعة الوجود ليس ف الواقم » 
إن خصناه بدقة » غير عنصر اللامعقول . ولكن هذا الانجاه ل 
بلغ أوجه حقاً ويتخذ صورته العليا من إنكارالعقل إلا عند نيتشه 
ما فصلنا ذلك ا سل ص 1948 من الطعة 
الثانية ) - وفى إثره جرى أصحاب للذهب الفعلى وبرجسون 
واشيتجلر ( راجم كتابنا عنه وخصوص] القدمة ) . 


وبمت خاصية أخرى للارادة إلى جانب اللاممةولية ألا وهى 
والوحدة . وقد رأينا فى مستهل هذا الفصل أن لليل إلى اكتشاف 
الوحدة وراء التعدد هو الطابع الرئيسى لكل تفكير فلستى . 
هن الطبيعى إذن أن ير كد شوبنهور هذه الناحية وبكل قوة . 
ومحن مجدة فى الواقم سير تى هذا السبيل - كمادته داه 
حتى نهاية الشوط » فينتمبى إلى القول بوحدة الوجود على طريقة 
الفيدا والاايلين واسبيتوزا ثم معاسريه من الألمان » خصدوصا 
شلنج . وقد كانف مقدمات مذهيه تؤول بالضرورة إليه 0 
بقل بان الإرادة باعشارها الثشىء فذاته لا مخضع لقولات الذهن 
ؤما الوحدة بالممتي المددى والكثرة غير مقولتين ره 
الذهن ؛ فلا يكن بالتالى أن مخضم لما الإرادة . وذلك لأذالوحدة 
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والكثرة المدديتين لا وجود لما إلا فى للكان » إذ هوك » والح 
ما قبل لذاته القسمة والمساواة واللامساواة » ومحن قلنا إن صورة 
المكان لا مخضم طا الإرادة » فعى خارجة عن المكان ؛ وبالتالى 
لا ينطبق علها ما لا ينطق إلا مع ماهو موجود فى مكان » وهو 
الوحدة والكثرة العدديتان ٠‏ فا الإرادة إذن ؟ إنبا وحدة » 
ولكن لا بالمعنى العددى . ولكن بالمعنى الوجودى : والمعنى, 
العددى هو الذىلا يقال إلا فىمقايل الكثرة » أما المعنىالوجودى. 
فيقال إطلاقاً لا نسبياً » ويدل على البساطة وعدم القابلية للتجزئة 
والانقسام » والحضور فى كل مكان وبنسبة واحدة فىالشىء الضئيل 
كا فى الشىء العظيم » إذ لا معنى طذه التفرقة بالنسبة إليهاء فان هذه 
التفرقة لا تقوم إلا بالنسبة إلى المتد فى المكان » وهى ليست. 
ممتدة ولا متحيزة » فلا يكن أن يقال إذن إن مقداراً صغيراً منها 
بوجد فى الحجر » ومقداراً أ كبر فى الإنسان 5 وإعا هى حاضرة. 
بالفعل فى كل جزء وبنسبة واحصدة وبلا مجرئة ولا انقسام ولو 
استطعنا أن تنصور - من باب 'نصور المستحيل - أن جزءاً مهما 
كانت ضا لته قدفنى فناء تام » فان العالم يغنى حينئذ يأسره . 


فشويهور إذن من القائلين بوحدة الوجودء بالمعتى الفلسنى 
الخالص ء. لا بالممتى الدبنى ع أعنى عمنى أن هذا الوجود له ميدأ 
واحد وحدة مطلقة فى ذاته » وإن تعددت للظاهر التى بتحققعلمها 


احلق 


موضوعيا ؛ وهذا لليداً هو الارادة » الارادة العمياء المندفعة . 
وثراه نكر وحدة الوجود بالمعتى الدنى » أى ععني أن العالج 
هو الله الواحد وما الأشياء المسية غير مظاهر متمددة لوحدئه 
للطلقة . أولا لآن الله غير لالشخص ليس باله » بل هذا تناقض فى 
الحدود غير معقول ولا منفبوم . ولحذا فان وحدة الوجود اال معنى 
الدينى هى ف نظر شوبهور « تعبير مؤدب » و لفظ مهذب لكلمة 
إكاد . وثانياً لآن هذا يتنانى مع الكال الواجب الله ؛ وإلاء فا 
هذا الاله الذى يظبر على صورة هذا العالم الفاسد الرهيب » وق 
0 التمسة المعذية وكا نهم زتوج عبيد محكوم عليهم 
شق الأعمال بلا غاية ولا فائدة ! وثالثاً لآن الأخلاق لا مبرر 
ع مذهب يةول بوحدة | الوجود » فلم يكن فى وسعم 
شوينبور » واتجاهه الأصيل أخلاق » أن يقول عثل هذا المذهب:٠‏ 
فبو إذن يقول بوحدة الوجود » لكن يعنى خاص ء هو المعتى, ' 
الفلسنى المالص ٠‏ 
الارادة إذن وحدة » فكيف تصير تعدداً و كرة » عل هيئة 
الظواهر التى يتكون مها الامتثال ؟ أو بسارة أأخرى » ماهو مبدأ 
الفردانية » وعلى أى نحو يتمالاتتقال من «وحدة إلى التعدد ؟و: 
مشكلة من أخطر المشاكل التى تعنى مها ما بعد الطبيعة » خصوصاً 
كل المذاهب الى تقول يبدا مال على الوجود . فان هذه المذاهب. 


01 


مضطرة إلى تفسير الانتقال من العاو إلى المحايثة والوجود فى العالم» 
رفن الوجدة ال التعدة ىرو عدر ها شال امدعبو :در قن اللو 
والوحدة » زداد هذه المشكلة تعقيداً وصعوبية . وحل هذه 
المشكلة قد امخذ امجاهين : أوطها الثنائية » والآخر التوسط. 
أما الثنائية فبى القول هعبدأين وجعل أحدها فى المرتيةا الاأولى 
. والآسل المقبيق للوجود . وأظبر مثال لهذا الامهاه أرسطو : فانه 
قال بأن الأصل والوجود الحقيق هو وجود الصورة » والصورة 
أخص خصائصها الوحدة #ولكن تلبس ثوب الفردية وتتكثر 
يدخول المادة أو اطيولى فمهأ . فكان ال ميولى إذث هى التمردانبة 
أو الكثرة فى الأشياء . أما التوسط فبو مذهب لابد أن يلتجىء 
إليه القائلون بوحدة الوجود » ويقصدون به وجود وسائط فى 
النزول من الأول أو الواحد حتى الا شياء المادية المتمددة » ولذا 
نب العالم عندمم على شكل تصاعد . وأوضح الا مثلة للقائلين به 
لون . ونكت اناه ثالث جمع بين الا مجاهين وإذ كان أميل إلى 
الأخير » وهو اناه أفلاطون فى قوله بعالم المور المتوسطة بين 
صورة الصور 6 أى صورة ة الخير م و بين المحسو سات . 
وبهذا الأمجاه الثالك أخذ شو ينهور . فقال بالصور باعتشارها 
الشكول الا بدية للظواهر أو الآنواع المعقولة التى تشارك فهها 
المحسوسات . وهى أول درجة من درجات التحقق اللأوضوعى 


قف 


للارادة الواحدة الكلية . وقد محدثنا عنها فى شىء من التفقصيل 
ف الفعصل السابق على هذا مباشرة » فلا حاجة بنا إلى الإطالة فى بيان 
خصائصها . و نكتق هنا بأ نبين الصلة بينها وبين الإرادة » وكيفه 
ةق هذه الآخيرة موضوعياً يواسطتها . فنقول إن كل كان 
مقرد فى هذا العالم المتثل ينتسب إلى نوع معين فى ءال الصور » 
فيه بهد تموذجه الأول الأصيل . ولا ستطيع الإرادة الكلية أن 
تتحقق فى الكائنات الفردة إلا من خلال مالم العاذج الأصلية هذا 
أو عالم الصور . ولولا توسط الصور بين الاإرادة والظواهر » 
لا أمكن التحقق الوجودى للارادة ٠‏ والارادة عيل بطبعها إلى 
لتحم وضوعيا » لأنه لاوجود لها إلا فى هذا التحقق الملوضوعى 
ولأنما قوة مندفعة متعطشة إلى البقاء والحياة والوجود» وف كلة 
واحدة إلى التحقق الأوضوعى . 


وأول مظاهر هذا ااتحقق للوضوعى يبدو فى القوى الطبيعية 
العامة فهنا أحط درداته ٠‏ وهذه القوىإما أنتظهر فى كل الأشياء 
مثل الثقل ولملاء ( أى عدم قايلية النفوذ فى الجسم ) » وإما أن 
مختلف لسنها بحسب للواد مثل الصلابة والليوتة والمرونة 
والمغناطيسية ٠‏ وهذه القوى مظاهر مباشرة للارادة كا أن أفعال 
الإنسان مظاهر لارادته » وطذا فاسما لا علة لما : خلا يقال مثلا 
ما العلة فى الصلابة أو الثقل أو الغناطيسية أوالكهريائية . أجل إن 
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آثارها تنتج عن مبداً العلية وتسير على هذا القانون ,ٍ أما هى 
فليست آثاراً لأية علل » بل إن كل قوة طبيعية هى خارجة عن 
سلسلة العلل والعاولات » ولماكانت كذنك » انها خارجة عن 
الزمان كذلك . والقوة الطبيعية العامة تظبر يامها فى كل ظاهرة » 
وليست لطا شخصية أو فردية » بل هى نوع خالص . ولكنئنا كلا 
ارتفعنا فى سل الصورء بدا طابع الشخصية أو الفردية أ كثرظهوراً 
فنجد الشخصية لأول مرة فى عالم الجاد على هيئة التباور » فان فى 
الماأورة محاولة للحماة » وبالتالى للغردية . والقانون الطبيعى هو 
الرابطة بين الصورة وبين شكل ظاهرنها . وهذا الشكل هواتزمان 
والمكان والعلية التى ترتبط فيا بينها وبين بعض ارتياطاً ضروريا 
وثيقاأ . وبواسطة الزمان والمكان تظبر الصورة فى مظاهر متمددة 
والنظام الذى تسير عليه هذه المظاهر فىامخاذها شكول هذا التعدد 
ييحدده بالدقة قانون العلية . وكل هذه القوى الطبيعية مظاهر 
للارادة » وكل ما مجرى من أحداث فى الطيعة اللاعضوية هو 
أبضأمظاهر للارادة : لأنه زوع أوانجذاب وفرار أو تنافر. وهذه 
شكولنيها يبدو تزوع الارادة الأصيل إلىالبقاءوالمياة والوجود . 
فالامحاد الكمانى بين العناصر مصدره هذا الاهذاي أو الزوع ء 
وعدم قابلية بعضها للامحاد مع النعض الآخرعلته التنافر» والاذبية 
واضح ما فها من امجذاب و'زوع . 


عقف 


وفى هذا التفسير للقوى الطبيعية جد الطابع السائد هو 
إضافة نوع من الحياة إلى الماد ةكلبا » حتىاللاعضوءة منها » فذهبه 
إذن مذهب حيو ىكامل . وطذا مهد شوينهور حمل بمنف على 
التفسير الآلى للظوهر الطبيعية » مرجعا كل شىء إلى قوى أصيلة 
مختلف فى جوهرها عن الميفاتالمكانية الصرفة ؛ وبرى فى التفسير 
الآلى فكرة سابقة لا أصل فى الواقم الحقيت لها . فتراه يرفضمثلا 
التفسير الآلى للضوء » هذا < الذى يضنى السرور على كل ثىء » - 
ونعنى به التفسير الذى برجم الضوء إلى ذيذيات ق الأثيرءٍ وبعده 
خرمًا وحماقة» لأنه لا يفه كيف أن الاهتزازات اللانهائية للا ثير 
يمخترق بعضها بعضاً وفى كل انهاه وتتقاطع فى كل مكان » دون أن 
بيفسد بعضها بعضا ؛ وكيف أنْها على الرخى من هذا الخليط اطائل 
والاضطراب الضخي عكنها أن محدث النظرة الطادئة العميقة تلفن 
والطيعة.كا أنه يرفض النظرية الذرية با كلهاء لأنه يرى مع 
كنت أن كتلة الجسم متصلة 9 فكيف تقول إنها مكونة من 
جواهر فردة أو ذرات ؟ وإنما التفسير المكن الوحيد ىق نظر 
شوبنهور هو التفسير الديناميى؛ وهوالذىيفسر التظواهر بواسطة 
قوى أولية مختلفة كل الاختلاف عن قو ىالضغط والثقل والمقاومة 
وهى من أجل هذا فى درحة أعلى » لآنها » أعنى هذه القوى الآولية 
محققات موضوعية "أجل لتلك الارادة التى تكشف عن تفسبا 
فى جميع الأشياء . 


تفف 


ثم رمم ذرجة التخقق الوضوعى للإرادة حيما ننتقل من 
لعالم اللاعضوى إلى العالح العضوى . ؤهنا مذ بدلا من القوتى 
الطبيعية الأجناس والأنواع النباتية ؛ٍ والفازق. بين 'كلا النوعين 
فما يتصل بتحقق الصورة هو فى أن القوة الطبيعية تظبر داتما فى 
صورة بسيطة ؛ ولكن النوع النبانى أو الجيوالى محتاج من أجل 
ظبوره إلى حملية تطور معقدة تعقيداً مختلف درجته بحسبه 
حئمة النوع فى سل التصاعد الحيواتى أو النبانى . ويعزو 0000 
إلى الننات درحة ضثيلة من الشعور ومرتبة دنيا من الشعور باللذة 
أو الأل » ولكنه لا يضيف إليه المعرفة . و سوق دليلا على هذا 
أن النبات بعر ضأمام النظ رأعضاءه الجنسية . بيهاجد أنهحيناتو جد 
المعرفة »كأ فى الحيوان » تحتل هذه الأعضاء أخنى الأمكنة وأبعدها 
عن النظر . وبين الميوان والنبات مسافة واسمة حتى إن الارتفاع 
من النبات إلى اليوان نم عن طريق حادث ميتافيزيق قوى يدل 
تجرد حدوثه على تغير كدير فى هيئة العال وطبيعته . ذلك.لآن 
عنصراً جديداً يدخل هنا ألا وهو العقل » احتاج إليه الليوان 
من أجل أن يستعين به فى حفظ الفرد والنوعالميوانى » وكا تعقد 
بالتالى »كان المقل ألطف وأدق . إذ تتعدد الحاجات فتطلب اتساعاً 
فى أفق النظر ودقة فى الإدراك وسلامة فى المييز بين الأشياء . 
فلا بد من أجل إشباعها من وجود عقل يستطيم الوفاء بها كلها . 


نكف 


حفظ الفرد واشياع حاجاته . أعنى أنه نش عن حاجة عملية صرفة . 
ولن! شعته شو دمهوور يانه حملة ووسيلة وعكازة 5 وق هده النظرة 
إلى العقل نيد الأصول الحقيقية لمذهب الفعليين . 


وبالعقل فى صورته العليا نصل إلى الإنسان الذى تبلغ فيه 
الإرادة أعلى درجة من درجات #ققها » وتنتخذ الفردية أوضح 
رسومبا ومعالمها . فتظبر الخصائص الفردية بكل عييز ووضوح : 
وتعبر عن تفسها باطناً وخارعياً » فترى السماء قد عيزت إلى حد 
كير جداً جماكانت المال عليه <ى عند الحيوانات العليا ؛ حى لا 
نكاد حد اثنين من بى الإنسان يتشابان عام التشابه . إمافى 
الحيواف فلا زال النوع يسود طايعه » ومن هنا كانت السياء ضعيفة 
وكذلك الخلق التفسانى بزداد فردية فى الإنان عنه فى الأيوان ؛ 
ومن هنا تزداد الصعوبة فى معرفة ساوكد . فالميوان من السهل إلى 
حد لس بالتليل أن نتدين سلوكه وأن نتوقعه » أما فى الانسان فان 
من الصعب جداآ أن نعرف ما سيفعله » وذلك لأنه قد .حصل مم 
لفمقل القدرة على إخفاء أمى سلوكه و نواياه : وهذا الفارق يبدومن 
الناحية الفسيو لوجيةفما لشاهدمن| ذالثنيات والتلافيف الخيةمفقودة 
فى الطيورء ضعيفةفىالقوارض :1 كثر عاثلاوا نسجامافىالحيوا نات 
منها فى الإنسان »ثم فى طريقة إشباع الغريرة الجنسية فالحيوان 
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لوف 


لا بكاد مختار بين الموضوعات الى تشبم هذه الغريزة » بين 
الانسان حريص كل الأرص على التأنق فى الاختيار بين ما لشبع 
الغريزة الخنسية من موضوعات وعواطف . 

ومبذا تنتهى درجات محقق الإرادة موضوعياً . وهنا بيلاحظ 
أن هذا التحقق لايتم دون نضال ؛ٍ وإعا الأولى أذيقال إن الإرادة 
فى صراع مستمر مع نفسه ؛ ولذا مهد فى الطبيعة التزاع والتصال 
وتبادل الانتصار. فشكل درجة من درجات التحقق ا موضوعى 
للارادة تنازع الدرجة الأخرى المادة والزمان والمكان . والادة 
تغير صورلها باستمرار » لآن الظواهر الآلية والفزيائية والكمائية 
والعضو يه تتنازعبها مدفوعة بقانون العليا إلى الظبور وااتحقق ؛ 
بأن تكشف كل منها عن صورتها . فينشأ عن هذا كله صراع 
أبدى مستمر هو المظبر لصراع الإرادة الجوهرى مع تفسما . 
ويبدوهذا الصراعأوضح مايكوذق ذالم الحيوان الذى يتغذى على 
حساب المملكة النياتية » وفى داخله يِتَعْذى بعضه على حساب بعض 
أعنى أن كل حيوان لااستطيع اليقاء والمياة إلا على حساب غيره ؛ 
حتى إن إرادة الحياةتقتات ينفسها » وجوهرها هو قوتها . وهكذ 
مهد فى الطبيعة كلها تنازعاً غلى السقاء مستمراً ينتصرفيه الأعبل على 
الأدبى ومحيا على حسابه ‏ وهو تعبير عن مشاقة الإدارةٌ لنفسمها 
مطبيعةم| ومن هناكان عذامها الذالى وتناقضها مع نفسها تناقط" 
أصيلا حوهريا . 


يفف 


والعلةفى هذه المقاقة الذائية:التى تتسف بها الإرادة هبى أن 
الإرادة زوع وعيمة وقرم متصل . ولا كانت الإرادة هى الكل 
ولاثىء خارجهاء فاما فىهذا التزوع إعا تتحه إلى تفسها ع فكأنها 
إذن نا كل تفسها يتفسهاء مادامت لا جد فى امارج ما تأ كله . 
ثم إنها من ناحية ألخرى لا متناهية » فلا يمكن نزواعبا وموضوعبا 
إلا أن يكو نا لا متناهيين ها الآخران . ولذا ثراها دائنة السعى إلى 
إشياع تزوعبا » فلا :كاد تشبع رغبة حتى تندفع حو أخرى 
ولا تعاد تشعر بشىء من الرضا حتى تنتامها موجات من. 
|أسخط متوالية ؛ فمها حنين كظمم » واشتياق بالعذاب ممزوج. ثما 
عساها أن تصادقه من رى لصداها وتسكين لأوامبا إعا هو موقت 
وى سرعاذ. مايبزول تارك مكانه لما هو أشد لئاباً واحتداماً . 
وهى فى هذا الاندناع الحرى لا تستقر بالحظة حاضرة » بل تصبو 
إلى ما بعدها » فتعير الزمان اللانهانى فى قوة وسرعة هائلتين » 
كالقذيفة الشديدة الاتفجار .و ليس لهذا الاندذاع غاية ولا هدف » 
فهو بنفسه فاية نفسه. أجل » قد يعم الإنسان علة هذه الرغبة 
أو تلك » وعمئوى هذا السعى أو ذاك» أى يعم اعبات الأقعال 
الكزئية ء لكته لا يمكنه مطلقاً أن يعرف لماذا هو بريد 000 
عام . قول : أنا أريد هذا لكذا ؛ ولكنك حين تسأله : ولماذا 
هو بريد » مطلق إرادة فلا تظفر منه واب . ومصدر هذا أن 
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الإرادة المطلقة خارجة كا قلنا عن قانون العلية » فلا تنطبق علها 
أحكامه ولا كيفياته . والخال هنا كالمال ى الخركة : تحن نعرف 
مصدر هذه المركة المعينة وما طا ؛ لكن اذا كان بالوجود حركة » 
هذا مالا عل لنا به . فتحن نملم إذن العلة ى الأفمىال للغفردة 
والمضامين اللتلفة ؛ ولكننا فى جهل نأم بالعلة فى الإرادة المطلقة . 


وهكذا ترى الإرادة قد خرجت عن الوحدة إلى الازدواج » 
فصارت عا طدا يدانا للمراع ءِ وإلا فا مهالو بقيت على وحدمبا » 
إِذنَ لسادها السلام والانسحام؟ ولكانتالإرادة إرادة محبةووفاق» 
بدل أن صارت إرادة كراهية وشقاق . ذلك لأن إرجاع الظواهر 
المتعددة إلى الوحدةوالقول عيدا الورجود واحد هو فى ذاته حمل 
طابع التفاؤل ما لاحر مل ع نظر ا إلى أن الاختلاف سينحل إذن 
فى الوحدة الحقيقية و 76 ن ظاهرة عرضية لخُسب »؛ أما الجوهر 
فقيه اتحاد وفيه انسحام . وماهنااك من «داهب تقول بالتعدد 
وبالتفاؤ لمم » فا استطاعت ذلك إلا بقوطاإنهذه المناصر التعددة 
ليس بينها تأثير متمادل » بل بمحيا كل منها فى عالم مستقل بذانه مغلقاً 
عليه فى داشل نفسه ء» كا هو مشاهد فى الدرات الروحية عند 
اليبنتس :فهنا جد التأثيرالتبادل قد زال» فزال بزواله تناوب 
الحرب والسلام والشقاقوالا نسحام. ومن هنا ند المذاهس القائلة 
بوحدة الوجود أو بالواحدية بوجه عام تنحو نحو إشاعة السلام 


ايض 


فى صورة العال التى تذعباء وماعسى أن تقول به مع ذلك من صراع 
بين المناصر الكونة للوحدة » لايليث أن يفنى فى خط الرعدة 
الطلقة , فتنعم هذه العناصر بالسلام الإط-ى "كا ول اسيئوزاء 
أو تحيا فى وفاق حمالى و2 لف انسجاى 6 عند شلنج أو شويتهور 
خقّد قال بالوحدة فى الصورة » صورة الاإرادة » لا فى اللضمون ؛ 
فلم يكد ينتعى من تو كيد الوحدة نظرياً حتى أسرع فأ كد الثنائية 
وللشائة فى التحةيق للوضوعى للارادة » وانتهى آلذر الأمر إلى 
تعدد ل يسلبه صفة التأثير للتبادل » بل أ كده فيه » فقال إن كل 
محقيق موضوعى للارادة مستقل فى ذاته » و عيل إلى إظبار ماهيته 
يطريقة مستقل ةكاملة » ولكنها مرتية فما بينها وبين بعض وتتناوب 
الغىء الواحد و”تنازع معا بإزائه » وسلغ الصراع أقصى درجاته 
حيا يكون بين قوى تنتسب إلى درجات متفاوية من درحات 
التحقق للوضوعى للارادة . فيبداً أولا بين القوى الطبيعية على 

صورة بسيطة » كا هو مشاهد فى الصراع بين قوتى الج_اذبية 
وللمناطيسية بالنسة إلى قطعة من الخديد معلقة فى متناطيس ؛ ثم 
بزداد شدة ونكراً حاما ننتقل إلى الكائنات العضوو يه فنرى 
الأعلى يلوم الأدتى يك هىالحال فى الليوان . وياغ ادحة الشنيع 
وقته اارهية عند الإنسان' فا نه لآءة> يقتصرعلىلمهام الات والحبوات: 
أى ما هو أدلى منه » يل محاول ما استطاع أن سنا صل شآافة أخيه 


ذف 


الإنسان ء ومن هنا قيل < الإنسان للانسان ذئب > . وأ كثر من 
هذا يبلغ به دنون الحياة حد القضاء بنفسه عل حياته ١‏ بالانتدار» 
الذى تتمثل فيه معركة مشاقّة الارادة لنفسها عل النحو الا كل 
وفى صورتها المروعة العليا . ولكن طذاالصراع وجبه الآخر : 
فليس انتصاراً خالصاً للا على على الأدنى » بل هو تناوب للظفر بين 
الاثنين . فا يلمث الأدلى ٠»‏ مسوقاً محق الأقدم » أن يثور وينتقم 
لنفسه من هذا الأعل 2( آنا ما كانت درجته ؛ فنرى الذراع للمتدة 
التى صارعت الاذبية واتتصرت عامهاأولا قد اننبت هى بالانتصار 
عليهفار “ات ونزلت يعدن كا نت عالية مشرعة؛ وارىالنوم قدتعاب 
على يقظة العقل فسادت القوى الخيوانية المقهورة فى حال اليةظة على 
القوى العقلية العليا ؛ و نرى الموت ينتصرعلى اللياة .وهكذا نرى 
دانماً أن كل كان عضوى لا عثل صورته إلا بعد اقتطاع تصيب 
من نشاطه يضطر إلى استتخدامه فى إخضاع « الصور » الدنيا التى 
. تنازعه المادة . وهذ! ما يبدو أن يعقوب بيمه » هذا للتصوف 
الغارق ب.ظراته فى أعماق سرالسر » قد أدركه بعض الادر اك » حينا 
قال إن الأجسام الانسانية والليوانية؛ بل وأجدام النبات ء ندةها 
ميث ويقصد بهذا أنه موحه إلى شىء آكخر غير التدقيق الاالص 
لصورتنه ومثاله » وبالقدر الذى بنتصر به السكائن العضوى على. 
القوى الطبيعية التى تمبر عن الدرحات الدنيا التحقق اأودوعى. 


أ 


للارادة ٠‏ مهذا القدر يكون مقدار تعبيره عن صورته ومثاله » أى 


بقدر ما شتريى من للثل الأعلى أو يبتعد عنه . 


الإرادة إذن اندفع أعمى بلافاية ولاهدف . لكن نحو 
ماذا ؟ 


تأمل هذا العالم وماتجرى فيه ؛ فاذا ترى ؟ ترى اندفاعاً إلى 
الوجود ؛ وتدافعاً من أجل البقاء » وكائنات تتوثب فى نشوة 
وحماسة فائضة مؤكدة لذانها فى العيش ء وصانحة ملء فيها : الخياة» 
الحناة ] إتياقين إذن غى شعور واحد هو العمورباطناء ووكتساق 
فى نيار واحد : هو سياق الحياة » و محدوها ويدفعها دافعم واحد 
هو دافم الياة . فهى إذن لا عثل غير إرادة واحدة ؛ ألا وهى 
إرادة الحياة » وإن تعددت الظاهر التى تتخذها والشكول التى تعلن 
بها عن نفسبا » واللغات اأتى تتحدث ببا. وإلا» فقل لى .ربك : 
علام كل هذا المزع ولماذا كل هذا العذاب والألم » والصراع 
والدفاع » والعطف والاشفاق » وأقول لذأ نشاهدهذا كله مرتبطلا 
بحادث أو ظاهرة فى فاية البساطة هى شعور حياةفردية يأمها منددة 
بالفناء ؟ أرأيت إلى صاححها حيكذ وهو يبدل قصارى جبده /ى 
الدفاع عنها والنضال » متخذآً فى هذه السبيل من الأدوات مابيٌه 
له عقله ؟ أرأيت إلى من يشاهدو نهقهذا الوضع وقد ذهبت تفوسهم 


يضفي 


شعاعا وارتاعت قلويهى <تى كادت أن مخرج من صدورمم حيما 
ينظرون إليه وهو ق خطر الموتء حتى إذ مازال الخطر وأتقذت 
حياته فسرعان ماعلىء نفوسهم بنشوة السرور ؟ لما ذا هذا كله ؟ 
لنت وائحد الآ هو إزادة الماءة وق هساح كل كيانهم 0 
خيل إليهم جيداً أنه بهذه الظاهرة الفردية وحدها سيفنى العام 


و . 4 
بأسره إلى غير رحجعة " 


قد تقول إِنْ هذا الشعور ذالى » فهات لى دليلا موضوعياً 
على ماتقول . وجوابى أن أدعك تتأمل ببصرك موضوعياً ف الطبيعة 
بجميع درحاها » فلن 'رى حينئد فى الطبيعة غير غاية واحدة ههى 
حفظ النوع . ها نشاهده من إفراط شديد فى إنتاج البذور . 
وعنف قلق فى الغريزة الجنسية » ومهارة قائقة فى تكيف هذه 
الغريزة مع جميع الأحوال والظروف والتجاها إلى أغرب الوسائل 
وساوكبا أوعر السل من أجل محقيق مقاصدها حتى واضطرت 
إلى الإنسان الطحين فى أعبجب صوره » وما يسسدو فى حب الأمومة 
من إيثار يكاد أن يصل عند بعض الأنواع الخيوانية حذ تفضيل 
الاان على الذات » كل هذا إن دل على شىء » فا ذلك إلا عبى أن 
غاية الطيعة فى كل سيرها و نضاطنا غاية واحدة هى حفظ الدوع ٠‏ 
أما الفرد فلا تكاد الطبيعة أن محفل به ى ذائه » وإعا كل قدمته 
عندها أ نه وسيلة من أحل الاحتفاظ بالنوع » حتى إذا م|أصيح غير 


+ 


تادر على #قيق تلك الغاية » قذفت به إلى الفناء . تلك هى العلة 
فى وحود الفرد . فا الملة فى وجود النوع ؟ هذا سؤرال لا تقدم لنا 
الطيعة عنه أأى جو اب . فن العبث أن ينشد المرء فى هذا التدافع 
للستمر والاضطراب للتصل فى حومة الحياة غاية كن أن وفض 
إلبا قىء من هذا الصراع ٠‏ لآن زمان الأفراد وقوهم يتفقان 
بأسرهها فى الاحتفاظ البقاء » بقاء الفرد فى نفسه ولفى ذريتهة من 
يعده » أى فى الاحتفاظ ب«النوع . وماءسى أن يبتى بعد ذلك من 
خراغ نافه - لا بوجد إلا عند السكائن العاقل » أعنى الإنساف ‏ 
غيزجى فى تحصيل فائض من الفن أو للعرفة ٠‏ ولن يزعم زاعم أن 
هذا له من القيمة ما خول له أن يقول إن هذه غاية الحياة أو غاية 
الطميعة من اللُياة . إنما غايتها شىء واحد هو الاتدع واحداً من 
أنواعبا أياما كان » يفنى ويفقد » إِذْ يبدو الباقد اع ووشيت 
عا أنتجه من « صور » أى أنواع دايمة » خرصت كل الحرص على 
أذ لايضيع منها شىء ء وجعلت من هذا الحرص على البقاء الغاية من 
وجودها ولاغاية عداها . 


وإن شئت دليلاة أوضح وأقوى » فانظر إلى حياة كل نوع فى 
الطبيعة » ترأنها حياة لوكانت لغاية «عقولة » لأسرع كل نوع فى 
|الحلاصمنها بكل قواه . وإلافية غاية تلك التىينشدها حيوان مثل 
انطلي » تلك الدابة العمياء التى تعيش نحت الآرض > ولاعمل طا 
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طوال حياما غير أن حفر عشقة الأرض بواسطة أقدامها الطضخمة 
الفلطاحة » ونحيا فى ليل مستمر » لأن عيونها الجنينية لاغاية منها 
إلا المرار من الضوء » » حتى إنها لتعد الميوان الليى الأول 4 
ليس طاغير هدف واحد: الغذاء والجاع » أى مامحفظ النوع دسب 
فيهى" طذه الخياة التمسةالعجيبة أن تتكررعل الدوام .وأعجب مافى 
الآمى أن كل عضو فيه قد بلغ التكال فى التضافر من أجل حقيق 
هذه الغابة العجيبة حتى أنه لي ديبا على الوجه الآتم . ومثل بقية 
الميوان مثل الخلد السكين : براعة فى إيحاد الوسائل . ونشاط 
دائبِ جبار وفن كامل وتنوع ق الأشكال » ودقة التركيب المسمانى 
لكن هذا كله من أجل غاية واحدة هى الاحتفاظ بالنوع على 
حساب مجبود هائل يبذله كل فرد ولايتناسب إطلاقاً » ولو من. 
بعيدجداً » مع تلك الغاية . حتى إن « الحياة عمل دله بعيد عن أن 


يعطى نفقاته ». 


ويالي تكلا منها قام بعمله فى أمن. بل إنها كلها خاضعة لأخطار 
لا نباية ا ء فلا قستطيع العيش إلا فى نضال مستمر ينتعى دا نما 
وبالضرورة بالظفر للقهور ٠‏ إن صح هذا التعيير ؛ لأن الظفر 
يأنى بالنسبةإلى الأعلى » ولكنه لا يلب ثأن,صح هزعة بالنسبة إلى 
الأدبى » ولما كانت الطبيعة كلها على هيئة نظام تصاعدى » فسكل. 


عرف 


ظفر من ناحية لا بد أذ يكون قهراً من ناحية أخرى . فيشاهد 
مثلا فى جاوة أن هناك سهولا فسيحة مغطاة بعظام ؛ وهذه العظام 
عظام عدد كير من نوع السلحفاة الضخمة تسلك هذه السبول ى 
طريقها إلى البحر إلى حيث تضع بيضها ؛ وحينئذ هاجها كلاب 
وحشية تقابها على ظبرها وتنتزعمنها بطنها وتأ كلها حية ب ثم ييحدث 
غالبا أن ينقض على هذه السكلاب عر فيمزقها ؛ وهكذا باستمرار 
تحدث هذه العملية اللوزنة . فهل من أجل هذا خلقت الساحفاة ؟ 
وماذا جنت حتى نستدق كل هذا العذاب؟ ولمكل هذهالناظر الرهيية؟ 
لا بوجد غير جواب واحدعنى هذا الال ألا هو : هكذا 
تتحقق إرادة الأماة : وكل هذا يدل على أن إرادة المياة هى المدنى 
الحقيق للوحود ١‏ وى سر الواقع َ وليست كلة جوفاء من نوع 
ما يتشدق به أصحاب التهاويل والخاريق ممن يقولون بأن هذا « هو 
الفكرة فى كينو نّها غير نفسها » كا فمل هيجل . فثل هذا عبث 
لفظى عويب . ولسنا فى حاجة إلى الذهاب بعيدا من أجل إدراك 
الغاية من هذه للأساة المزلية » لأنبا عدمت التطارة وللشاهدين .؛ 
وللمثاون أنفسهم مقفى علموم يتحمل أنواع من العذاي لا حد 
حاولا مبابة » إلى جانب ما عكن أن يتحةق لم من لذة هزبلة 
كلها سلبية 6 

ولكن إرادة الحياةء خلال هذا الظفر والانتصار والقهر 
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والاندحار :كد نفسبا يكل قوة وجسارة . فا تبادل الانتصار 
والاندحار بالنسسة إلها إلا "الإطراف بالنسبة إلى العين : ظواهر 
عرضية تنتاءها دون أن نمس الجوهر فى شىء . أستذفر الله » بل 
فيها يكشف الجوهر عن خصبه وثرائه وما يشتمل عليه من 
قوى حية متوشة . فلا محسين موت الأفراديئثر فى الإرادة » هذا 
القىء فى ذاته ؛ إغا هو ديك مجتير تالشكول التى تبدو علمها 
والصور التى تعرض نفسها فبها. أما هى فوجودة 139 » خالدة 
ل مها خارج الزمان » أو إذكان لنا أن نتحدث عن زمان بالنسية 
إلهاء فهذا الزمان حاضر سر مدى . 

وهنا جد شو بنهور يكرس للموت صفحات طوالا عاج فيا 
مشكلته لأول مرة فى شىء من التفصيل » من الناحية الميتافيزيقية 
الخالمة . وقد بدا هذا البحث علاحظة نفسانية تتعلق بالموقف 
الشعورى الذي يقفه الكائن الى بازاء الموت : فقال إن الظاهرة 
النفسية الأولى فما يتصل به ههى < الجزع 64 منه . فكل كاءن حى 
مقن المويتك سما كات صرتيته فى سام التصاعد ااوجوديى ٠.‏ وإعا 
مختاف الواحد عن الآخر فى معرفته لدوت ٠.‏ فالميوان لشعربا ازع 
من لأوت » ولكته لا يعرف هذا الوت الذى شاه ٠‏ وما ذلك 
إلا لآناإزع مستقلعنالمعرفة : فالآول مصدره الارادة» والمعرفة 
مضدره] العقل .و لكل أقوئ شعون ساية الكان الى هو هذا 
الشعور : سواء بالنسة إلى تفسه وبالنسبة إلى الآخرين : فأخوف 


ضف 


ماخافه على نفسه الموت ء وأعظم شر لشعر ينهدبده إيأه هو الموت> 
ولذا ئراه محاول ما استطاع تجنبه » وإن لم يكن » فتأجيل ميعاده ؛ 
ويلحاً من أجل هذا إلى أنواع من التحايل والمصانءة لا حصر لما 
ولا محديد .كا أن العطف على الآخرين لا يباغ من القوة والحدة 
والحرارة درجة أعلى من ثلك الى يثيرها منظر إنساق فى خطر 
الموت ء ناهيك بها فى معاينته إياه وهو عوت ٠‏ 

فا مصدر هذا التعلق الشديد «الحياة ؟ 

ليس مصدره العقل والتفكير. فقليل من التأمل كافر 
لاقناعنا بأن الحياة ليست خليقة بشىء من الهس والاستمرار ؛ 
وليس من اله كد أن الوجود خير من االاوجود ؛ بل لعل العكس 


أن يكوك هو الصحيح »كا يبدو لنا لو أمعنا النظر بعض الامعان . 


ولو استطعت أن تسعى إلى قبور للوى وتقرع أبواءها سائلا إياثم 
هل بريدون العودة إلى الحياة » إذن ارأيتهم ينغضون إليك رؤسهم 
رافضين . وإلا فعلام التعلق مبذه البرهة القصبرة التى يقضها ألمرء 
فى الوجود والتى لا تندو شيًاً وسط تيار الزمان اللانمانى ؟ < إعا 
هذا التعلق بالخياة حركة عمياء غير طاقلة ‏ ولا تفسير ما إلا أن 
كياننا كله إرادة ناحياة خالصة ؛ وأن الياة تع لهذا يجب أن 
تعد امير الأسبى » مبما يكن من مرارتها وقصرها واضطرابها ؛ 
وأن هبذه الارادة فى. ذاتها وبطميعها سمياء خالية من كل عقل 


رف 


ومعرفة أما المعرفة فعل العكس من ذلك أبعد ما تسكون عن 
هذا التعلق بالحياة » وطذا تفعل المكس : تسكشف لنا عما هذه 
الحياة من ضا لة قيمة » و .بذا حار بالحوف من الموت» . وأصدق 
شاهد على ذلك أننا عحد من بقباون على الموت فى شحاعة وشات» 
بعد أن أقنعبم العقل بأن الحياة عبث لايليق بالعاقل الاستمرارفيه» 
وننكر فعل من لا يتغلب العقل عنده على إرادة الحياة » فيتعلق 
مهأ بأى عن » وعتلىء جزعاً وخوراآ واضطراياً حيما يتمرض له »؛ 
بل للخطره . 
ولوكان الموف من الموت صادراً عن الشعور بالجزع بازاء 

فكرة اللاوجود » إِذَنْ لشعرنا يمثله وحن نفمكر فى الزمان الذى 
ل نكن بعد” فيه . فليس عة فارق بين العدم الذى سأصير إليه بعد 
ا موت وبين العدم الذى كنت فيه قمل الميلاد . وهع هذا فنحن 
لاد فى هذا العدم الأخير ما يثير فينا ماطفة الجزع . وهذ ماعبر 
عنه زعيم المتشاعين لدينا » أبو العلاء » أجل تسير فقال : 

ق. احكعة 4 وماق .ود أن أسفى ا 

لما تفكرت فى الأيام والقدم 
فى العدم كنا . وشكّ اثر أجدنا » 


لق 


سيان عام" وبوم” ف ذهاها» 
كأن' م دام 6 م انيت » / يدم 
ولملك ” تقول حينئد : إننى ل أ كن قد بلوت الخياة بعد » فاما 
باوتيا فضلتها على كل شىء عداها . ولكن هذا القول مردود : ما 
فى الحماة من ش ركفيل بأن يبعث ف نفسك ؛ على العكس من هذاء 
الحنين إلى جنة العدم الى كنت فيها قبل هذا الوجود . وإلا فا 
يالك تنشد لخاود بشرط أن تكون الحماة الثانية اودكا من 


هذه الحماة ؟ أ لس هدا دليلا” على أن الوجود الحالى لاساوى, 
شيعا ؟ 


غريس منك إذذ أن تأسف على عدم_ كنت فيه أو بالأحرى 
زمانٍ لم تسكن يعد به وطا لمر سلك سبيله من دو نك . ولو أنصفت 
لفلف و اعيل من انين : إنك غير سف على عدم كان » ولن تكون 
آتسفا على عدم سيكون ؛ أو إنك كنت موجوداً داعا وستسكون 
موجوداً إلى الأبد . ولاتعارض بين القولين : فكلاهما ' مفضٍ 
إلى ننيجة واحدة » هىأن امو تليس شيئًا يستحق الجزعوالحوف. 

ذلك أنه من اق الغريب أن سب عدم الوجود شرا ب لآن 
كلس وكلخير يقتضى «الضرورة الوجود»ء ولا كن أن يتصف 
المعدوم بشىء ؛ بل ويقتضى أ كثر من هذا المعرفة وأسعور . 
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ولكن هذا الشعور وذلك الوجود ينهيان بالموت ؛ فلا مال 
للتحدث عن الشر إذن بالنسبة إليه ؛ وفقدأن الشعور ليس شيعا 
خطيراً فى ذاته » لأن المسألة مسألة لأظة كسب وهذا مادما أبيقور 
إلى القول بأن « الموت لا يعنينا فى ثىء > لآنه » كما يقول » طالما 
كنا موجودىن » لا وجد الموتء» وإذا وحد» ل نكن و ده 
موجودين » وطذا لم يعننا عدم وجودنا من قبل كا يجب أن 
لا يعنينا عدم وجودنا من بعد . قكل ثىء فى هذا يتوقف على 
الشعور و بالتالى على الوجود. ومادام هذا منعدما ف ىكلتا الحالتين» 
فا يعنينا من اللاوجود شىء . ولطهذا فليس العقل فى الإنسان هو 
الذى جزع منه ؛ وإ عا الإرادةالعمياء» إرادة الحياةالى لا تعرف طا 
غيرغاية هى الوجودوالوجودياستمرار » فاذاماهددت فى جوهرهاء 
ثارت وعهلت واهتاجت فى عنف وارتياع ٠٠‏ فبل هى على صواب 
فى هذا الاهتياج المرتاع ؟ 


لننظر ى موقق الطبيعة يمد أت نظرنا ى موزقق الفر يازاء 
للوت. فاذا ترى؟ أرىالنقيض. فبيما جد الكائن الى الفرد سرف 
الفزع » مجدها هى تغالى فى عدم ١‏ كتراثها لموت الأفراد . 
والبينة عل هذا أنها لا حفل مطلقاً ع 32 منه © بل ندع حيامهم 
فرلسة ة لأشد أنواع الاتفاق والصدفة 00 وتقلياً . فالحمشرة التى 
تصادفك فى الطريق نحت رجهة أدق ا راف لقدمك ؛ و<ازون 
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االحشب فريسة سهلة جداً لكل عابر ؛ ثم انظر إلى السمكة وه تلمب 
غير ميمومة بشىء فى داخل الشياك » والطير وهو لا يشعر بالصقر 
المحاق فوق رأسه ٠‏ كل هذه الكائنات نحيا فى عالم ملىء بأخطار 
مهادت كيانها فى كل آن » أخطار لم محفل الطبيعة مظلقاً يدركها عنها . 
تلك حياة الكائنات العضوية ءفاذا نظرت إلى الكاثنات اللاعشويه 
وجدت أنبها » علاارغم من كونها فى أدنى درجات سل الكائنات » 
تنعم يبقاء فى الوجود أطول » حتى إن الطبيعة المحردة ذا تاستمرار 
لا نباتى.فهل من الممقول أن مكون الكائنات الدنيا خالدة باقية » 
والكائنات العليا زائلة فانية ؟ الجواب قطعا بالنتى ؛ بل يجب عل 
المكس من ذلك أن تؤكد البقاء والاستءرار هذه الآخيرة » 
فنقول إن اموت لئس بالنسبة إليها غير ظاهرة عرضية كر على 
السطح دون الجوهر » الذى ببق دائا فى مأمن من كل اعتداء 
على كيانه ؛ و إنه قاب سدل علبها يحول بيننا وبين رؤية الحقيقة » 
تتقاب من صنع العقل الإنمالى » ولا وجود له إلا به . أجل ! إن 
الوجود واللا وجود اللذين نشاهدما فى الأفراد ظاهرتان تسبيتات » 
زائلتان » بل وهميتان اخترصهما العقل » الذى لا يستطيع أن شفذ 
من وراء الظلواهر إلىالشىء فىذاته» هذا الجوهر الحقيق لاوجود. 

وإنما تحن نضيف إلى الموت قيمة جوهرية لأننا نطبق مقولة 
الزمان على الشىء فى ذاته : فنجعل الزمان » وهو رمز الفناء » يلحق 
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ا فى جوهرها ؛ مع أن الزمان 5م قلنا من قبل مراراً 
لاحقيقة له إلا ني الذهن » ولا ينطمق إلا على الظواهر التىّ هى 
امتثالاته أما الهىء فى ذاته فلا ضع لسلطانه , فاذا نظرنا إلى 
لوث من هذه الناحية ٠‏ ذاننا براه لا يلحق الإرادة ٠‏ وإنما عس 
ظواهرها » وما مثله إلاكالنوم الذى يطوف برأس الإنسان دون 
أن يقضى على كيانه » أو الليل الذى يبدد العالم وكأن قد فى فيه 
على الرغم من أنه لا يقف لظة واحدة فى سيره ووحوذه . وإن 
الوجود فى الزمان لسدو لنا على هيئة سلسلة متصلة 3 
تتاو الواحدة منها الأخرى فى تتابع مستمر > وكأق السابقة 
فنيت وحلت معلبا التالية وهكذا باستمرار إلى غير د ع 
لكن وراء هذه الظواهر تحيا باستمرار وثبات الإرادة النى هى 
جوهر الوجود كوس قزح يحلق فوق الشلال . وذلك هو الخاود 
فى الزماث . وبفضل هذا الخلود لم يضع ثشىء مطلقاً ول تفن ذرة 
هن للادة » ولا بالأحرى أبة بضعة منالوجود الحقيق الذى يمدو 
لنا على هيئة الطبيعة » على الرغم ما مضى من الالاف الْموٌلفة 
من السنين الحافلة بالموت والفساد . ولذا نستطيع أن نصيح فى كل 
لحظة ء وقلوبنا عامرة بالسرور : « عنى الرغم من الزمان والموت 
والفساد » فلا زلنا هنا حتممين ©» . 

كل شىء خالد إِذَاً » فا البدء والنهاية إلا من شأن الزمان » 
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والرمان لا انطباق له على الجوهر » أى الإرادة . ولاداعى للنجزع 
من البوت : ففصدر هذا الجزع.شعورتا بأننا سنفتى إلى غير رجعة » 
بنها العالم باق » لكن المكس هو الأولى .أذ يكون المحيح 
العا هو الذى يفتنى ٠»‏ عام الامتثال ». أما جوهره الماطن. أعن 
الإرادة » فباقية باستمرار . ومما يثير الدهشة حقا » بل والسخرية » 
أن ترى الا نسان ع سيد العام / الذى عله كل شبىء كيا نه ومبب كل 
نىء وجوده ء يترنح وميبن خشية الموت ودلفناء فى هاوية العدم 
الدائم . فا ياله يجين ء مع أن كل ثىء فىالواقع يدينله بالوجودء 
ولا مكان إلا وهو يه ؟ إنه حامل الوجود » وليس الوجود 
هو الذى يحمله . ولكنه ء» كفرد ء لا يزال فريسة لمبداً 
المردانية » ولا بزال يحيا فى الم الخيف » حء إرادةٍ الحياة ٠‏ وخير 
مايقال لاحتضر هذا القول :< إنك لن تكون, بعد ذلك الثىء 
الذدى لو أحسنت صنعاً لم كته » . 


آلا إن الزمان هو الحاضر » وليس الماضى ولا اكستقبل » 
فبذان لا وجود لما إلا فى الذهن والتجريد » حيما ترتيط 
المعارف عا لمداً العلة السكافية » والإنسان لا يحيا فى الماضى 
ولن محيا فى المستقبل وإعا هو يحيا فى الحاضر » لأنه لا بوجت 
طالما لى يكن حاضراً » وهذا الحضور جوهرى لدبه » قلا ستطيم 
شىء أياكان أن يسلبه إياه . الماضر صورة الياة »والحياة جور 


ك» 


الإرادة » ؛ فالإرادة فى حضور مستمر . والخحاضر هو الوجود ع 
وإعا الومم هو الذى يصور لك الحاضر عل نوعين : نوع ينتسب إلى 
اموضوع وآخر إلى الذات مع أ نَكلمهما واحد ؛ « لأن الحاضر 
هو نقطة الفاس بين الموضوع » وصورته الزمان » وبين الذات التىى 
لا صورة طا من بين تلك التى يشعها مبداً العلة . واللموضوع هو 
الإرادة وقد صارت امتثالا » والذات هى للتضايف الضرورى 
لو ضوع ب ولكنللوضوعات الحقيقية لاوجود طا إلا فى الزمان» 
لآن للاضى وللستقبل لا ينطويان إلا على مجريدات للعقل وأشبام: 
فالحاضر إذن هو الصورة الجوهرية التى لا يمكن أن تنفصل عن 
ظاهرة الإر ادة . والحاضر وحده هو الوجود دائما والذى يبظل 
ثابتاً باستمرار ... وينبوع مضمونه وحامله هو إرادة الخياة» 
أو الغىء فى ذاته » أو بمارة أخرى هو تحن أنفسنا . . . وطذا 
إستطيع كل منا أن يقول : أنا مالك” للحاضر على الدوام »> وسيرافةنى 
كالظل خلال الأبدية : وطذا» فليس لى أن أنساءل من أبن ألى 
الماضرء وكيف يتأى أنه يوجد فى هذه اللحظة بعينها .... إرنا 
الحاضر هو الصووة الوحيدة التى ثظبر عامها الإرادة بالنسبة إلى 
نفسها : وهذه الصورة أن تعوزها أبد الدهر » وص الأخرى لن 
توجد يدونه ٠‏ وإن من يحب الوجود كا هو » ومن يؤكد المياة 
بكل قواه » يستسطع آمن السرب أن يعدها بلا نهاية » وأن 
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يطرح الجزع منالوت باعتياره وهما بثير فىنفسه الحوف بلا مبرر؛ 
الموف منأن يفقد الحاضر بوم ماء ويعطيه صورة خداعة ازمان 
بلا حاضر .. وما مثل من مخاق الموت باعتباره فناء » إلا كثل 
الشمس إن قدرطا أن تصيح حينالغروب فتقول : « أواه ! ها أنذا 
أفنى ف الليل الأبدى » . 


وخلاصة هذا كله أن الموت لا يصيب إرادة الحياة ؛ وإعا 
يتعلق عظاهرها العرضية الزائلة تى يجددها باستمرار . أما هى 
غالدة أبد الدهر» والطبيعة قد ضمنت طا الحاود بواسطة أداة قوية 
تلعى الدور الآ كبر ىال كراة العضوبة هىالغر بزةالجنسية . ففمهامظهر 
من أوضح وأعنف مظاهر توكيد إرادة الحياة لنفسها ‏ لأذمعناها 
هو أن الطبيعة مبمومة بحفظ النوع باستمرار ؛ و إن فى شدة هذه 
الغريزة وكونها أقوى الغرائز ؛ ما يدل ببلاء على أن توكيد إراذة 
المياة هو سر السر فى الطبيعة . أجل » إنها ليست الأساس فى 
الإرادة ومصدرها ءٍ ولكنها العلة المبيئة لظبورها ونحةقها فى 
الأعيان والموضوعات . ومن هنا كانت أهميتما. الكبرى » وكان 
حر صالطبيعة على أذ تيسر طا الإشباع يكل ااطرق » حتىإذا حققت 
الكائنات غابة الطبيعة منها وهى حفظ النوعء ل :-كترث لوجودهثم 
أو لمنائبمء لآن مايعنيها هو النوع لا الفرد . 

ودع هذه النظربة » يقدم للا شويئهور نظرة فى الحمب عتاز 
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بالعمق والبراعة فى التحليل ءكا تمتاز أيضاً -- أو يعيبها - أنبا 
حسية إلى أقصى حد ٠‏ فهو لا يفبم من الحب إلا جانيه الجنسى 
الخالص» ل نه برآه نمطا كلالارتباط بالغر بزة الجنسية » وهدمه 
الآخرى بارادة الحياة على هيئة حفظ النوع . ا تأوهات العاشق 
وزفراته » وقشعريرة قلبه ونبضاته » غير حنين 'صادر من أعماق 
| رأدة الحياة رعلة ا 3 الراك ا ل 
90 الوجد المتوثمة فى يي 0 


المقبل وهو بتطلع إلى الوحجود 


فليس بغر يب إذذث أن راه مختتص الب 000 على هدا 
النحوء بنصيب وافر من العناية » آخذاً على الفلاسفة المتقدمين 
إجماطم أو تعْاضمهم المصطنم عن هذا الجانب الطير من جوانب 
الو عدو 3 لكك ال و قزرا بهل ستطيءوا أن يضسوا أيديهم على 
السر فيه . وأفلاطون الذى كان أ كثرمم احتف_الا له فى محاورتى.. 
« المآدبة » و 2 قدرس > ل سّل شيا ثابتا صادراً عن محقيق على 
تدقيق, فلسنى. بل هام هنا فى أتاو يه الأساطيرو حلق فىخعاء الطيال» 
فبار عن أنه لح يتناول غير ناحية شاذة من نواحيه كانت شائعة عند 
اليونان . وكنت » الذى عالج مألته فالقسم الثالث من يحثه < فى 
عاطفة اخخيل والسانى » » حهل موضوعهء لخكاء تحليله إياه سطحيا 


وف 


غير ميخ فى بعض أجزائه . بها الشعراء والقصاص قد أسرفوا ق 
التغنى به وإرحاع كل أحداث الحياة إلى بده الخفية » حتى جماوا 
تالا شرع كيدي الى يود ايه" كل هاا موه دن الا 
لكنبي أ كدوه ولم يغيموه » وشعروا يقونه دون أن بدركوا السر 
فى هذه القوة . ول يكونوا مغالين كثيراً فى بيان خطره وأهميته 
حين جعاوه بنتهى قالباً بانكار الحياة والتضحية بالوجود » فانتف 
أمثال ثرتر لا بوجد فى قصة جيته خسب » بل المياة تقدم لنا كل 
يوم مثات الشواهد من هذا القبيل » و إن كانوا مغمورين فى هاويه 
النساق ٠‏ أفليى مما بثير العجب إذن أن ينصرف عن دراسته 
الفلاسفة ؟ 


ياء شوينهورفكرس له فصلا من أروع فصول كتايهالرئسى» 
حتى نعته هو بأنه « نؤلؤة » فى عقده . قال إن الحب مبما تسام 
ولطف يمع من العريزة الجنسية » أو هو الغريزة الإنسية نفسها 
واضحة محددة مشخصة . ذفان الغربزة الجنسية إذا لم تكن ذات 
مو ضوع معين كانت إرادة الحياة » وإذا بدت عيتبطة إشخص معين 
قبى الحب . ومع أنها فى هذه الحالة صادرة عن حاجة ذائية خالصة ؛ 
فانها تعرف كيف تلبس نقاباً من الموضوعية إلزائفة فتوثم العقل 
بأنما طاهرة م نكل شهوة حسية . ولكنها الضيعة» هذا للا كر 
الأكير ء هى التى تتخذ هذا السبيل اللتوى تى #قق أغراضها م 
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تشاء » دافعة الإنذسان بقوة عمياء تمتاز مع ذلك بالخبث والدهاء . 
ولكن الذى يستطيع أن مبتك هذا القناع ويكشف عن هذا 
التلبيس » لا يليث أن إرى ف وضو حر وقوة الغريزة الجنسية من 
وراء كل هذه الألوان السامية والمظاهر الطاهرة العالية التى تستتر 
منورائها . وأصدقبينة علىمانقول هىأن المبم فى الحب ليس تبادله 
بين اين » بل امتلاك الواحد للا آخر امتلاكا حسياً بواسطة المتعة 
الشهوانية » ولا يذنى فى ثىء أن يكون قى الحانب الآخر صدى 
للعاطفة وترديد للغرام » وطذا ترى أيضأ أن الذى لا يثير الحمب 
عند الآخرين وف يقنع بالامتلاك أو بالمتعة الحسية . والشواهد 
على هذا عديدة فى الزواج المغتصبء وق اأظوة التى دشتر.ها المرء 
لدى المرأة بقليل من الحدايا أو التضحيات » ثم هذه العناية الشديدة 
التى دوجهها كل من اللحطيين إلى الآخر وهما مقبلان على الزواج . 

وما عاء العاطفة بين المحسّين غير إرادة الحياة عند انمرد ديد الذى 
بريدان إنتاجه » وإن ف التقاء النظرات المليئة بالشهوة لاشتعالا 
لوجوده المقبل» وفى رغسّهما فى الامحاد <تىالفتاء فى شخص واحد 
الشيرا ع جاحيما الملحة إلى الاستمرار والبقاء فى هذا الوليد » 
وطذا فامهما يمزجان بين اخلقيهما ويصباق هذا امزح فى النتائ: 
قيرث الطفل عن أبية الإرادة أو الخدق ظ وعنالآم الذ كاء » وعن 
كلهما تركيبه الجسمانى . وهكذا ترى داما أن الوجد الغراى فى 


جوهره بتحه إلى شىء واحد هو ولادة الطفل . 
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وإذاكنا نرى فى المب إيثاراً وحاولة للقضاء على الأيرة » ها 
ذلك إلا من فع لالطيعة التى تريد أذ تضحى بالفرد فوسبيل|انوع » 
فتزوكر له المب وكأنه أثرة وفائدة شخصية » يِدْا هو فى الواقع 
كضحية وإيثار "قصد به النوعء فيخيل إليه أنه يسعى نحو غاية 
فردية » وهو لا يسعى فى القيقة إلا إلى خاية نوعية . وهذا الوثم 
هو ااغريزة الجنسية با يصاحبها منمتعة عظمى . وكل شىء موجه 
فى المى نحو تحقيق هذه الغاية » أغتى الولد الذى به يستمر النوع. 
فالجال الفاتن الذى يخلب لب الرجل نما بيمحداثه عن النوع كا يذغى 
أن يستمو » وحرص الرجل على اختيار المرأة الى توافق ميوله 
ورغاته لايصدر إلا عن حرص على إيباد النسل السكامل كا براه 
أو بالأحرى تراه غربزته فى شىء من اللاشعور . وما فطرت عليه 
المرأة من شات فىالحب » بعكس الرجل الذى عيل إلى التنويع 
والتقلب ء بدل على أيها هنا إعا تصدر عن وحى من الطبيعة الى 
تويد منها أن تنتصرعلى رفيقها حتى يكون فىوسعبا العناية بالولد . 
ا . هناكانت الفضيلة الأولى والمظمى فى المرآة الأمانة الزوجية » 
حتى إن الزتا يعتير بالنسية إليها مخرحاً لها ا سينا 
ونازلا با إلى أحط درجات السقوط وأشنع ما عكن أن تقترفه 

من إثم » لآن فى هذا خروجا اعزنايت ل اينار بويا 
يعكس الرحل » فان هذه الأمانة عنده مصطنعة لا أساس لها من 
الطيعة » ولذاكانت خيانته أقل جرمأ وأهون إعاً. 


يكن 


والرجل وامرأة فى اختيارها الواحد للا خر ]عا يحدوها حادى 
الغزيزة |الجنسية : غرزة الولد وحفمظ النوع . والصمات المنشودة 
بدسبما على نوعين : نوع جسمالى 6 وآآخر نفسى : 

فنى النوع الجسمانى تيل إلى تفضيل السن ال كثر تحقيقاً لمعني. 
الولد » فلا مختار للرأة إلا فى السن المتراوح بين الثامنة عقر 
والأريمين : لآن هذه الفترة هى التى يبدأ ها الميض وينتهى 
ونعتير مانياً الصحة » حتى يأنى النسل قوياً . وثالثا تركيب البنية » 
وفى هذا الممعنى يقول صاحب سفر « الجامعة » (3755 :59 ): 
« إن المرأة الحسنة التكوين الخيلة الساقين كعمود من الذهبه 
على قاعدة من الفضة © » لأن حسن التكون مبىء للولد تكو ينا 
قوم و حسمن ٠‏ ورابعا امتلاء الدن » حتى يكون غذاء انين 
أوفر » وهذا أظبر ما يكون فى الماذ.ية الطمائلة التى محدثيا اللهود 
الممتلئة » لأن النبود الممتائة تيسر تغذية الطمل على النجم. الأحسن, 
أما المرأة الطزيلة فلا ثثير الاغراء غك أن المدينة تثير الكراهية 
لآن هذا التركيب دليل على هزال الرحم وبالتالى على العقم . احيرا 
نعتير فى المرأة ججال الوجه » ويةودنا فى هذا الاعتبار غريزة الولد. 
تفسها . فنءنى خصوصا بجيال الأنف » لآن فيه أجل تحوون الاو بخ 
عن النوع » حتق إن امحراما صثّيلا فى الآانف » حو أعلى ا مو 
أسفل » لتحي فى مصير لاف الفتيات ؛ ويتلوه جال اقم بأذ 


؟ 
يكون صغيراً فى مبعته وى فكيه, لآن هذا طابم خاصن بالوجه 
الإنسانى ى نوع ء يمخلاف الحيوان ثم الذقن ء لآن الذقن الطاربة 
تلك التى تعدو كأنبا مقطوعة » كثير الأثعزاز » لآن رو الذكن 
سعة خاصة: بالنوع الانساتى وحده ؛ وأخيراً ججال العين والجهبة » 
وهذا على ارتباط. وثيق بالمفات المعنوية كل هذا من جانيه 
الورجل أما من جانب المرأة فإنها بوجه عام تفضل الرجال فيا بين 
الثلاثينوالخامسة والثلاثين » ويقودها فى هذا الاختيار الغريزةالى. 
بدا إلى أنه فى هذه: السن م تسكلون قوة الانتاج عند الرجل أقوى 
ما تكون . ولا محفل كثيراً بالجال خصوصا جال الو-ه ؛ٍ و ]عا 
الذى محجدمها بوجه خاص هو قوة اآر حل وما بلازمها من شحاعة »> 
لآن فى هذا ما يمخول لما أن تلد أطامالا أقوياء » وطذا تار 
من بين صفاته الجسمانية مأ يعبر عن هده القوة أجلى تعبير ٠‏ 

أُمَا الصفات المعنوية أو النفسية فان مامجذب المرأة هنها على 
الأخص هو صفات القلب والخلق لآن الطفل ير'هما عن أببه . 
وتحددها فى الرجل خصوصاً مضاء العزيمة وقوة الإرادة والشجاعة 
وفكلة واحدة كل الصفات المكونه للرجولة بالممنى المحدود . 
با لا تكاد حفل مطلقاً بالصغات العقلمية فلا تثوثر فيها بطريق 
مباشر » لأنها لا تنسع من الأب » بل من الأمء فلا تنتق ل إلى الولد »> 
حتى إننا وى العيقرى نفسه سدو طا على شىء من ااشذود فيثير 


أ 


خمها البغض أو النمور . وتلك هى العلة قى أننا رى غالياً تفاوثا 
شاسعاً بين المرأة والرجل المقترنين » من ناحية الذكاء . والسبب 
المقيق فى هذا كله هو أن الذى يلعب دوره هئا لي سالاعتبارات 
العقلية يل الغربزية . فا بنشد فى الزواج ليس متعة الروح ء 
بل إيجاد الولد » « والزواج اثتلاف بين القاوب لا بين الرءوس » . 
وعلى العكس من ذلك لا مهد الرجل معنياً بالخلق » بل بالصففات 
العقلية » لآأن هذه هى التى تنتقل إلى الولد عن طريق الم وعلى 
الثم من هذا فان الصفات البدنية ذات أثر أ كبر فى اختياره 
لأن فعلها مباشر فى محقيق الغاية » أعنى الولادة . 

وليس الأمرمةءصوراً على الاختيار لغسب» يل مهد فى الطريقة 
التى ١‏ يم بها الحب الشاهد الصادق عل أن كل ثىء يصدر عن العربزة 
الجنسية المتجهة إلى حفظ الدوع . إذ نلاحظ أولا أن مما يدل على 
أن الب لا يصدر عن تقويم وتقدبر للصفات العقلية هو أن المب 
العالى كثيراً مايقوم مع جهل العاشق ق ععشوقته يا هى الال بالنسة 
إلى بتدركه » الذى ل بر حبيبته لورا إلا نادرا ومى بعيد ءٍ ك) أنه 
م من من أول نظرة » وما ذلك إلا لآن الإنسان يصدر قيه عن 
وحى الغريزة اتتى تتوسم بسرعة فى الموضوع الذى أمامبا م#قيقاً 
لأغراض النوع . وببذا المعتى يقول شكسبير : « من ذا الذى أحب 
ول يكن ذلك من أول نظرة ؟ ». وهو ممنى حلله كثير من 


ونك 


ااروائيين » مخص بالذكر منهم القصصى الأسبانى الشهير ماتيو أمان 
فى قصته المشهورة 2« جزمان الفاراق » حين قال : < لا حاجة من 
أجل المي إلى الانتظار طويلا والتأمل كثيراً » بل يكنى من نظرة 
واحدة أن يتفق وجود وفاق متمادل » وهو ماسميه فى الخياة 
العادية ياسم المشاركة فى الدم » مما ينشاً خصوصا عن تأثير 
لكواك خاص » . وما يشعربه المرء من جزع هائل لفقدانه 
أمعشوقته » سواء يامتلاك الغير طا ويوتبها » مصدره أن المرء بشعر 
فى هذه الالة بأنه فقد ذرته الحقيقية أى بقاءه واستمراره إلى 
الأبد . وأنات المي التى لا حاو للمحبين أن يبثوا غيرها ليست 
تصدر إلا عن التوع ؛ فهو الذى يان فيهم . وعبقرية النوع هى 
التى تضحى بكل الاعتبارات المفرقة بين ا محبين : من تفاوت ىق 
المركر الاجماعى أو الثروة وما شابه ذلك » فلا حسب طا حسابا » 
بل تسلك سبيلها قدما غير حافلة بشىء . وما يشاهد من غرابة فى 
ساوكهم! يرجع إلى أن روح النوع قد سيطرتعلهما عام السيطرة » 
فل يعودا مالكين لتفسيهماء بل سلوكهما هو ساوك النوع فى 
يموءة لا كأفراد . وهذا هو السبب أيضا فيا يصدر علهما فى 
سورة الوجد ونشوة الطوى من سمو فى الميال : لأن النوع أقوى 
بكثير جداً من الفرد » وفى الحب يستحيل الفرد إلى نوعه . وهذه 
القوة هى التى ندفم بالعاشق البائس إلى الانتحار » لآن قوة النوع 


+وه؟ 


حا لا جد منفذا لتحقيق إرادتباء.ء» تنقلب إلى قوة هدامة 
كأعنف ما يكون ادم 

فالحب إذن لعز مفتاحه الوحيد إرادة الحياة تمثلة فى حفظ 
النوع ٠‏ وهذا ما سيعير عنه نيتشه فيقول : «كل شىء فى المرأة 
لغزء ولكن طذا اللغز مفتاحا هو الولادة , فالرجل بالنسة إلى 
المرأة وسية » والعابة داعا هى الولد > » ثم اشيتجلر حين نشول : 
< سياسة المرأة الأبدية هى أن مد الرجل الذى تستطيع عن طريقه 
أن تكون أمأ لأولاد, وبالتالى اريخا ومصيرا ومستقبلا > 
( راجع كتابنا عنه : الطبعة الأولى » ص ١67‏ ص --١١؟‏ ). 

والزواج هو الآخر لا يقوم إلا من أجل محقيق تلك الغاية » 
حفظ النوع . وواهم كل الوثم هذا الذى يزعم أنه يتوم أو يككن 
أن يقوم على الحب الخالص'الذى يودى إلى السعادة الشخصية للكاد 
الطرفين . أجل » إن الحطبين يمعناذف الل ويغرقان فى خيال رفاف 
يرغيما :أن غات اللتلية لد ور ليا ماتيا الأ يدي ء لتك 
ما يلبث هذا السراب الرجراج أن يتبدد » حين بم الزفافوتنقغى 
ذيوله وحواشيه ؛ فإذا بهما بعد قليل أمام خيبة أمل لا يبلغ مداها 
التعير » تردى إلى الاتقصال عند النفوس الالمة » وإلى القنوط 
العاجز عند النفوس السالمة : إذ يكتشف كلاهما أنه كان فريسة لوجم 
سبع » وثم السعادة والغو الروحى المتبادل » وما كان فى الواقع 


6ن ؟ 


غير أداة بائسة فى أبدى إرادة الحياة تمثلة فى <هظ النوع . وهذا 
هو السر فى أن كل زواج يقوم على الحب الخالص ينتهى عادة 
بالإخفاق الشنيع » وهو ما عبر عنه المثل الأسبانى الذى يقول : 
2 زواج الغرام حياة السقام 6 . 


تلك نظريه شوينهور فى الب : عرضها فى وضوح قاس» غير 
عالى" عا ستثيره فى النفوس اللالمة الرقيقة من رعدة » هو أول من 
عوقع خددما وأول من يعلم أصلها ومأتاها . لكنه لا بريد 
أن ينساق فى تيأ ر أحلاممم » بل عضى فى اشر نحه لتلك اأعاطفة 
غير حافل عا قد ينشأ عن . هذا التشريح من 1 لام وأوصاب . وهتى 
كان لعالم التشرخ أن يحفل با “لام الجسم 1 ومهما قيل فى حسية 
هذه النظرة » فان المرء لا يسعه إلا أن يعترف بأنها منطقية مع 
مذهيه الى أقصى حد ء وأنها تلتى على هذا المذهب »كا يقول هو. 
ضوءا ساطعاً فى ناحيتين : الآولى عدم قابلية جوهر الإنسا نا أقيق 
تلفناء » مما «تمثل فى قوة العر بزة الجنسية واندفاعها و #طيمها 
نكل العقبات فى سبيل تحقيق غارتها » وماكان هذا ليكون ء لوآن 
الإنسان كان مخاوقا عابرا زائلا يكن أن يحل محله على مدى الزمان 
جنس يختلف عنه كل الاختلاف . والثائية هى أن جوهر الإنسان 
الأقيق هو فى النوع أ كثر منه فى الفرد » والا فا السر فى أن . 
العاشق ١‏ تعلق بشدة عن اختارها فى ذلة وخضوع » وآنه على م 


امك 


أهبة للتضحية من أجلبا بكل شىء ؟ السر بسيط » وهو أن الجانب. 
امالك من وحوده هو الذى بريد تملك المرأة ؛ بيما بقية شهواته 
وتوازعه تصدر داما عن الجانب القانى وحده . فها تشمر به من 
شبق هائل حو اميرأة بالذات هو وحده الضماف المماشر لعدم قابلية 
جوهر الوجود فينا للفناء » والكفيل ببقائه مستمراً فى النوع » 
"هو إرادة الحياةالتي تريد أن كفل لنفسها المقاء والخحاودء وى كد 
كيانها على مى الزمان . وطذا نرى اللياة أمامنا صاخبة مبذدالقوى 
الثائرة فى أعماق الإنسان والتى تريد أن تكد تلك الإرادة بأى 
عن » وإذكانت لا تستطيع ذلك وياللا سف إلا لمدة من الزمان 
ضئيلة » مهما أنفقت فىهذا السبيل من طاقة واستنفدتمن جهود. 

وخلال هذا الاضطراب تبصر نظرات الحبين الملتهبة بالشوق 
تثلاق فى هيبة وإءهام » وسر وخشيان ؛ فاماذا هذا كله ؟ « لأن 
هذين اين خاءئنان » بريداف فى خفايا تموسهما أن يخلدا كل هذا 
الشقاء وكل هذه الأحزان التى لولاها لانتبت وزالت » ولكنهما 
عبعلانهذه النهاية مستحيلة الوقوع ءكا سام فى هذا أيضا أسلافهم 
المتقدمون ». 


الوجود خطية 
« أ كير طايا الانسان مبيلاده »> 
كلدرونت 
فى البدء كان الإمكان ؛ ثم ضذ إليه الزمات » فاستحال إلى 
وحود الانسائ . 
والزماد ينبو عالمناءءو الزماث اميل بكل شقاء ذا لشقاءجوهر 
هدأا الوحود . 
وما التخاذ الامكان صورة الزمان إلا باختيار لا باضطرار »ولدذا 
كان الوجود هو الخطيئة » ولح تولد الحياة يومأ وهى بريئة . 
تلك حقيرقة شعر بها الانسان * من أقدم الأزمان : فلم يشأ أن 
تصور واجود إلا ع نمطا بالخطيئة 58 ف دم هدكأ المسكين م6 ماخطيه 
وماذا دهاه ؟ إنه وجد» وكقى بالوجود إعا وخطيئة . 
وكان للتعبير عن هذا الشعور مظبران متعارضاذء أو بالأحرى 
متفاوتان : ألا وها الاذعان » والعصيان ٠‏ مثلهما من بين الملائكة 
جبريل وإبليس » ومن بينالبشر قابيل وهابيل ٠‏ نهو إبليس» ومن 
هو قابيل » إن ل يكونا ذلك الرمن الأعلى لاثورة التى يحملها كل 
مو جود على يرد وحوده » تلك التى عبر ععها بعرن أجل التعبدر فى 
(م ١١‏ - شويهور) 


ره ؟ 


هذا الخطاب الذى وجبه قأبيل إلى إبليس فقال :< ل وجدت” ؟ولاذا 
أنت شت ؟ ولم انتظم الشقاء كل موجود ؟ يجب أن يكون بارينا 
هو الآخر شقياً .ادام قد خلق هكذا الكائنات ؛ فان ااشقاء 
لا عكن أن يكون من عمل السعادة . ومع هذا فا أَبى يقول عنه 
إنه تادر قدرة مطلقة . ذان كان خيراً »فلم إذن وجد الشر ؟ سألت 
أبى هذا السؤال : فأجاب بأن هذا الشر ليس إلا سبيل الوصول إلى 
الخير . باهيا لهذا الخير الذى لا يولد إلا من خصمه االدود ! » . 
يقولون إن خطيئة آدم هى السبب فى شقاء الإنسان » < ولكن 
ماذا فعلت أنا ؟لم أ كن قد ولدت بعدء بل ولم أطلب هذا الميلاد». 
إنما فرض عل الانسان أن يظل شقيا داعا وأن «ورث هذا الشقاء 
كاه حيلا بعد حيل ؛ طالما استمر ع نكا هذه الخطيعة خطيئة 
الميلاد ٠‏ ولذا يول قابيل ازوجة : < إن مالك وحبك » وإن حى 
وسرورى وكل مانتعشقه فى أبنائنا وما يبواه كلانا فى الآخر »كل 
هذا أن يفيدم إلافى أن يقضوا ٠‏ كا قَضينا من » سئنوات مليئة 
بالحطيئة والألم» قد تكون طوية وقدلا تكون . لكنها 
داعا قأسية ألة » تتخللبا بين الفمنة والفينة لذا بذ قصيرة حتى بأى 
للوت » هذا المجهول ! » . حياة شقاء إذا تلك التى وههها إياه الإله 
فهل يمك ن أن يكون عليه بازائهواجمات؟2 كلا ء ذاماذا أ كو ذمساءما؟ 
الأنى مضطر دائما أن أصارع العناصر قبل أن تقدم لنا الخيز الذى 
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تقتات به ؟ ... ولماذا كون شا كراً أسبح مده ؟ ألأنى تراب 
بزحف ف التراب ؟ ... وعم أ كفر ؟ أعن خطيئة ألى التى كفر عنها 
من قبل ماعانيناه حميعاً واحت اناه » وسينتقم من عيشنا لأجلها 
أضبعافا مضاعفة فما سيمر من قروث ؟ »> . ويطلب منى بعد هذا 
كله أن أدعو وأن أصل ؟لاء ليس على إلا أن أعرد وأن ألعن : 
« تعسا لمن اخترع الحياة, الى تفضى إلى ا موت ! » :. 
قطيئة آدم إذث فى فى مبلاده » كا يقول شاعر نا العظيم 
أبو العلاء : 
ع 1ع 2د ةع اف اذى 
ىى ‏ خ# ال ره 5 
دري فى ظيره تشيه الدَرًا 
تلا الناس فى التكراء مج أبمهم ' 
وغ بتو ى الحياة يا غرًا 
ومن وهينا الوجود لم يقدم لنا ما من به علينا : 
5 تاق * الدنيا على عمنقر 
وما ساء فمها النقس أضعاف ما سر 
وكان من اتخير لادم ألا يكون : 
خيث لآدم واخلق الذى خرجوا 00 
ظلهره أن يكونوا قبل ما خلقوا 


ء” 





وهم 


سن 


لفن 


ع سداس عل الى 


قهل احس » ويالى جدمه رمم 
ما راه” بنوه دن 
والعمصس كل المحب طؤلاء الذن ينتبطون لاستمرار تللثه 


أذى ولقوا ؟ 


الخطيئة » فينسلون ومخلفون لنساهم الشقاء : 
- ها دري 


3 احتار دهن سوا القمال ومأ - 


حرا ؟ 


أفايس الأجدر بهم أن يقطموا حبل هذا الشقاء ؟ 
أيا سارحاً فى اللو : دنياك معدن 
2-0 ؛ قابغر فى غيرها و كر1 


5-4 وخبلك. قر افها 
فمف » ولا تنكك” عَوانا ولا بكرا 


فإن أنت لم +0 


وألقاك قيها والاك فلا تضم 
بها وَلدَا » يلق الشدائد والفشسكرا 


وقبل هذا » أليس فى الموت اللخلاص ؟ : 
أما اليا 0 5 عَنَى ع 
والموت يعتى ؛ فسبحان الذى قدرا ! 


م 


وثورة أبى العلاء هنا لاتقل فى عنفها عن ثورة بيرن : فالدنيا 


"١ 


والدهر عنده إعا تدل عل البارى » فلا جب أن مخدع إذاً ببذه 
الألفاظ عن هدفه من كل تلك الثورة » والفارق بين الاثنين فى 
طريقة التعمير والآداء : فميرن عبر عن تورنه فى حرارة وصوو 
قأكة أأضفت علمها طايعاً فنياً من الظراز الأول ؛ يما ثورة أىالعلاء 
قد امتازت بالقسوة والمفاف الصادرين عن فيظ مكظوم فى قوة 
وتعمق وهدوء » فكانت أقل فنية فى التصير وحرارة فى العاطفة » 
حتى جاءت فى معثلم الأحمان أقرى ماتكوي إلى الكلام التعليعى 
المنثور » وبالججاة ا بيرث 1 مشبوب العاطفة » وكاف أبوالعلاء 
تمردا عنيك العقل . 

وتقرب مرء_ ثوزة بيرن ثورة الخيام : الام حادة 
وسعره لأدعة وطاغ بي دامج / ولكنها أقن فت ثورة بيرث 
جوحا وجماسة وحرارة » لا. ها صدرت عن ا باسم كاد أن بيصل 
حد الاسمتار م بدما رن بيرك ا غضوب كوى المخالب حاد 
الأظفار ء وإن شكت فقل إن امن ديرك بأس القوى للبتاج ء وان 
اليام يأس الرقيق الحادىء للزاج . وليل قرب هذا بين ايام وبين 
أبى العلاء  »‏ فكلاها هادىء الطيع ‏ » فإين فخ هدوء الميام رقة 
وعذوبة » وق هدوء العرى قسوة ومرارة ؛ الأول كبدوء النسيم » 
والآخر كهدو ء الصقيع » ولعل مصدر اطدوء عند الاثنين إعامهما 
بالجبر المطلق . أمابيرن فكان ثائراً مع إعان بإ مكان قلب الأوضاخ » 


نكض 


أى كان نار مع شعور بالحرية وقوة الإرادة للبدعة المهدامة ؛ ومن 
هتاكان يبرن إيجابياً ى ثورته أ كثر من الآخرين » فكان يلعن 
ويجدف فى صراحة قاسية » أما ها فقد قنعا بالتاميح كا هو أظهر 
عند أَبى العلاء » أوبالتصريح الرقيق البانم ,كا هو أوضح عند 
الخيام » وبين الطرفين التناعدين موقف وسط انخذه الفرد دقى " 
فيه ثورة » لكنها ماتلث أن :نتبى بالإذمان الرواق ٠‏ وفينه 
صراحة » لكبها غير مسرفة فى صب اللعنات » وفيه هدوءء 
لكنه صادر من الأعماق ء كيدوء:للاء فى لة المحخيط . 
فاذا قال بيرن على لساذ إبليس وهو يجيب قابيل حين سأله عن معنى 
الوت : هذا الجبارالذى لايد منه : «اسأل الطهدام  .‏ من #البارى؟ 
"عه ماشئّت : فابه لا ريخاي إلا ليبيك »ب قال أبو العلاء : 
حَدثٌ أر يعم وار يحم يلخدم 
خير من القصر الذى آذى به 
وعدي ون الا اه 
فالآن أخشى البت" عند جذابه 
و لأشر بن من الام كوُوسه 
نوق “غاميكف ونه معان 


> * اكيم 
عدب )- 





ع اليماء وللردى 


و ِ 2 . 
نوم خلعن. هن كنون: بعدايه 


اولس 


ويقول الميام : « حتام تعضى العمر فى عمادة نفسك أو التأمل 
فى الوجود والعدم ؟ آلا فلتشرب الْرء فأخاق بالعمر الذى ينمهى 
بالموث أن ينقشى فى السكر أو فى التعاس » . أما دثنى فيقول : 
د علواً بالأبصار إلى ما فوق التراب . إن موت البراءة سر بالنسبة 
إل الا شان : نكن لاحبكب ننددولة تلق بطرفك اله قات رعة 
الإنسان ليست رحمة السماء » وما أبرم الله مععالبشر ميئاقاً فى خلق 
يلاحب » يهللك يلا حقد ولا بيءضاء > . 
وف سئؤال كل منهم عن اللوت ما يكشف عن طابعه فى العرد . 
فبيرن خاطر عتحن الوبى وعنف فيقول : «قى حولانى التوحدة 
غصت إلى أحماق للوت . . . وى وسعى أن أدعو الونى ى أسأطم 
لماذا محن ترتاع من الوجودء وأقسى جوانب لا يمكن أن يكون 
غير العدم للائل فى القبر » و لكن هذا ليس بثبىء » . وأنو العلاء 
يتأمل قسوة للوت فى هدوء مر : 
الى الزّمان يفنا أن مو سدمعةأ 
إلى التراب » ورٌسْل الموت تنتقر 
غرفك أض فلو رت ا 5 
ماكان مثلك فى أمثالها يقر 


والخيام السدعدر فى شك عدب فيقول :- ه 3 | | ضعطدت أندينا 


اف 


00 من اشذال , و من أ كياد أدماها الموت ! ل بعد من الآخرة 
أحدى أسأله عن حال من سافروا إليها من هذى الدار» . أمادفنى 
فيقول فى تصاعته الرقيقة : « أنا أفتح من بين قبور الناس أعنها 
فى القدم : فيتخذ للوت على صونى صوتاً نبوياً » . 
ويبلغ هذا | أمرد الذروة عند بيرذ حين يصيح : «تعساً لمن خلق 
الحياة التى تفضى إلى الوت ! »> » وعند ألى العلاء حين يبقول : 
وهل تظفر الدنيا على عشنة 


3 5 ف 1 2 55 
ومأ ونا فمها الهس يات مأسسر ١‏ 


وعند الجيامحين يقول : «إطى ! لمت 1 بن مداتى » وغلةقت 
باب النعيم من دولى » وأهرقت على الترانب خرى الوردية . تراب 
فى فى » فهل أنت سكران مثلى ؟ > 1 أما دفنى فرقيق اعرد حتى 
الآنوثة ) مسبحه على حمل الزيتوذ وفىأش'.لمظات المحنة لا يستطيع 
الكلام 6 دل بقتصر عل أن زفر زفرةحارة هادئة هىأقريماتكون 
إلى زفرة الحتضر ٠‏ وصرخاته فى وجه الطبيعة » وإن اشتد تأ حمانا 
فانها تنهى داعا بالتسليم الوديع : « ألا فلتحبى أيْها الطبيعة 
ولتستمرى فى ذى الحياة » سواء أكان ذلك تهت أقدامنا أم فوق 
جباهناء مادام هذا قانونك . أحى وازدرى الإنسان ؛ هذا المار 
البسيط الذى كاف أخلق بالسيطرة عليك » مادمت إلهمه . إلى 
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لأوثر بالحمب جلال الآلام الإنسانية على كل سلطانك عأ فيه من 
رواء زاكئف وزخرف ©>. | 
وثمماً لمذه الفروق بين أنواع المرد أختل ف أساوب التعبير لدى 
كلل ممم .فق اسلرت بيرل قوه فى الأداء وهو فى الألوان شوح 
فى الصورءعطهذ! كان من الناحية الفنية الخالصة أ أرفعهم شأ نأو أعلام 
٠ 0‏ وياوه دننى الذى امتاز بالرقة الناهمة والحزن أاساحى 
وللوسيى المحادئة » والآلوان التى لاعلا العيون ولاتشعر عندها 
بالارهاق . أما الحيام فكائتف رشيقا حتى الرعونة » بسيطا 
حتى السذاجة أماأبو العلاء فله مسكانة خاصة » لآنه أصيب بحالة 
ميزته محم فى هذه التاحية إلى د ذتد أانعدمت لديه المرثيات 
والتالى كان على شمره بالضرورة أن خاو مر الصور القاعة 
امحسوسة بالنصر ‏ وقويت وعد لمموعات ف عاول إن سكين 
منها الصور ااتى تعين مها فى الأداء ؛ فأقل على ألفاظ اللغة بحلل 
محهو يا ور بقة عواتية 5 يستخرج عن قوانيتها الضوقية اسراى 
الوجود الى يتقراها الآخروث بعيون,» فى المرئيات . وهذا هوالسر 
الوحيد فى 8 ته اطائلة بالألفاظ ء وا<تفاله بانالحة أشد الاحتغال : 
“مها قد وحد مافقده فى المصرات ؛ وإث فى الصوت لما يغنى 
عن الضوء . ومن هنا امتازت دوره بالتحريد المفغى إلى الجفاف 
ما جعل شعره يسم لسمة تعليمية واضمه . ويمخيل إلى أنه و در 


لضن 


له أن يكون مبصر أ إرازل كياف النفوس بصور رائعة مربعةء لاتقل 
فى شود من الفنءن صر نيزن ؟ إن لم تفقها بكثير » لآن ماتنائر 
فى شعره من صوراستخلصها من مدلول الالفاظ يبين عن مثلهده. 
القدرة فى جلاء ووضوح . 

تلك ما بيهم من فروق.و لكنهم فقون جبيعاً فالموضوعات. 
الرئيسية التى بتخذونيا أهدافاً طذا العرد أو التشاؤم . 

وأوطا : سيادة الشر على اير والآلم على اللذة » ما قال بيرن : 
عبد ساعات سرورك » وعد أيامك الخموالى من البلبال » فيا 
ما كنت ء» اعترف بأنْ عث ماهو أحسئ منه - هو أن لا .وجد» 
فا الحياة ؟ إنبا ما قال هو أيضأ : « مجمة معلقة على الخحدود بين 
عالمين » بين الليل والفدر ء على حافة الأفق »» كلها مليئة بالشرور 
والأحزان والمصاب والالام 

تسب كلها الحياة فا أءع حب إلا منراغب فازدياد 

لأن الياة تتذيذب بين الشقاء والنعيم » ولا يكن أن تدوم 
ما حال » ولآن المذاب والألم إيجابيان»آما السعادة واللذة فسلبياذ. 
لانبما ينتبيان ذاتما بالملال : 

إذا فزعنا فإن الأمْنَ غايتنا 


اس م 


1 


8 42 الوا "" رمع 


2 تندوم على ص 





بر ولا جزع 
وثانهما : أن الشر فى أصل الوجود ء ولاسبيل مطلتًا إلى 
الحلاص منه » فن اق أن اول إصلاح شىء فاسد بطبعه : 
ومن فى عام صيفت أواثله 
5 00 : 
على الفساد 'ثى قولهنا قسدوا 
افلا تأمل نمق الذائينا صللاسا 
فداكت هو الذعى لا يستطاع 
والناس يطباعهم أشرار يسودثم النفاق والغدر والحقد والرغبة 
فى الأذى والظل ؛ فالوجود شر والإنسان شر مافيه » فهو ذتُب 
لآخيه الإنسان » ا يقول هويز » و قال عثله عام من قيل 
5 العلاء - 
يغدو على شبله الإنسان يليه 
كالذئب يأكل” عند الغ“ة الذيبا 
وطذا جب على الحكم أن ينشد العزلة 6 و تتعدنب الناس 5 
ولدس هذا منه بغضاً طم » بل اجتناباً لما ثم فيه منفساد وضلال . 
وهو ماعير عنه بيرن فقال : « جني الناس ليس معناه بالضرورة 
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يغضهم ؛ إنما ليس فى وسع كل إنسان أن يشاركهم فى مضطريهم 
وأشغاللى ع ؛ وعن قردب منه أبو الملاء : 
وق وحبزه المرء ستر له 
فكن مثل سينك حلاف اليه يد 
شافى الوحدة وحشة : 
لا تو الأخدة اما إن ييل وخده فارد 
وثالا : فقدان المرية ؛ فاذث كل شىء مُسَيْر ولا مجال 
للاختيار . فالقول بالجبرمن لوازم هذا الموقف الروحى . وكيفن 
.يكون المرء حرا : 
ما باختيارى” ميلادى ولا هرّنى 
ولا حمانى ؛ نهل لى 25 0 
وهو معنى كثيراً ماردده ايام . فال من بين ما قال : 
2 باضطرار ألى لى إلى هذا الوجود » فل أزدد إلا حيرة فى ذى 
الحياة » » « ولو كنت مختاراً فى المبىء لما جكت » . وهو النغمة 
السائدة فى شعر دقْى والموضوع الوحيد فى مموعة أشعاره 
المسماة بأسم « المصائر 4 . 
ورابعها : سوء تقسيم الحنلوظ ء ونحك الصدفة والاتفاق 


كف 
فى مصائر الناس » ثم حقيقة الموت الرهيبة » ذلك الذى سوى 
بين الناس أجعين : 
5 مال 3 
وَالفمَو أروح ق ادياة من الغى 
والرت” غيل" خائلا ‏ كخول 
والعقل الذى ظن به الإنسان خيراً فعده وسيلته المثلى ضد 
خطيئة الوجود » لا يغنى شيئاً » فكا يقول ايام : «أولئك 
الذبن مهم اليد من طريق العقل 4 همرات ! إمم محلبون نا : 


الأخلق بأ تكو نوا بلباء 4 فان العقل لا (ساوى عودا من 
العشب » . اذا عامنا بهذا العقل ؟ < ماذا تعا ا 


نولدت لترت 24 توق وق 2د سيا يقوال المعرى 
تقارق الميش لم نظفر ععرقم 
2 1 * 2. 5 و 
أئ المعالى يأهل الآأرض مقصود 
وخامساً : أن الزمان قاض على كل ثىء » ولا حقيق منه 
غير الخحاضر : 
عدا الآن فيا تمن فيه وَحَليا 
غدا فهوَ م يقدّم » وأمس فقد ميا 


فلا داعى إِذَنْ للجزع من الماضى أو من المستقبل : « لا تذكر 


رض 


يوماً مضى ولا #زع من يوم ل يأت بعد » ولا ذهب نفسك 
حسرات على ما كان وما سيكون » » كا يقول الخيام . واهتف 
مع دفى قائلا : د أب ما لن تراه مرتين | « 

تلك هى المعالى العامة الثى حام هر :_ حوطا متؤلاء الشعراء 
المتشاعمون . وهى » وإن عبرت عن موقف روحى واضح امخذوه 
فى نظرمم إلى الوجود» فإنها لاتكوذ مذهباً وجودياً مح 
الاحزاء دقيق الى كنب» ستمد أصوله من الينبوع الميتافيزيق لهذا 
الوجود. إا هى معان امتلاوا إحساساً بها فأ كدوهاءولم يوهيوا 
عقلا فلسفيا لييرهنوا عليبا وينسقوها:رأوا سيول النور» لكنوم 
ل بروا الشمس » وأدركوا المظاهر المتعددةء لكنوم ل يضعوا يدثم 
على المقيقة الواحدة والسرعفيداً طم العالم خليطاً هائلا م نالاسرار 
والالغاز اتى نكاد أن لاترئبط فما بينها وبين بعض أدنى ارتباط ٠‏ 

أما اذى فهم كلمة السر وقبض بيمينه على مفتاح اللغز فهو 
شوبنبور.فبو وحده فليسوف التشاؤم الذى ١‏ كتشف ينبوع الشر 
كى هذا الوجود» وراح يفسر كل مافيه من مظاهر تبعاً هذا 
الامبل » فأقام بناء مذهب قلسنى كامل على أساس مادعاه إليه سر 
الوجود من وقوف موقف أشاؤم - وإذا كانت المهمة الاولى 
للفيلسو ف أن برجم المتعدد إلىالوحدةوالمظاهر المتباينة إلىالحقيقة 
الوحيدة ذفان شوبنبور هو وحذده من بينهم الفيلسوف . أما مم 


5 


فشعراء 6 وشعراء مسب 6 مهمأ عمق الواحد مدوم هدا ا محنى 

لكن يوجد بين تشاوم شويتهور الفلسقى ونشاو مهم الشعرى 
نشاوم ثالث » أستطيع أن تسميه باسم التشاوّم التفسابى » وهو 
الذى يقوم على التحليل النفسالى الدقيق لمزاج المتشائم وحساسيته 
بالشر والألم أو الخير والسرور » وما شور فى تفسه من هواحجس 
وخواطر » وماسودروحه من نعمة مسسبطرة وانفعال مسمور . 
وللثل الأعلى لهذا النوع ليوبردى » هذا اللحن1أزين فى ناىالقلق 
العذب فون يداون أذ شك اع من حلل التشاؤم تمساياً » 
فاستطاع أن يفصل نسيج نفسية التشام » وأن يكشف فى دقة هائلة 
عن مدلول عواطمه وتأثراته » ومضمول اتفعالاته ووحداناته , 
والأوتار التى مز داخل روحه المشبو به الميال » والنغمات الختلفة 
ال ترددها تلك الأو نار 5 فبو حال أوهام الناس 2 السعادة من 
علموح وتفاوؤل أهوج وخبلاء وحم . ويبلغ التحليل أوجه - 
متحدث عن الملال » فيقول:< إن الملال هو عمنى من المعابى اجل 
العواطف الانساتية . لا أقول هذا لأنى أومن عا استخلصه كثير 
من الفلاسفة فى محليليم لمذه العاطفة من نتانم ؛ ولكن عسدم 
إمكان الرضى عن أى شىء أرضى » بل ولا عن الأرض كابا 
إن صمح هذا التعمير ؛ وتأمل سعة المسكان اللانبائية » وعدد العوام 


لشف 


المائلةوضخامتها ورؤية كل شىء ضئيلا كل الضا لة با زاءسعة النفس, 
الخاصة ي وتخيل ع-دد العوالم لا متناهياً والكون لانبائياً » 
ثم الشعور يأن النفس و نزوعها لازالا ا كبر من هذا الكون 
المتخيل ءٍ واتبام الأشياء داعا بالنقص والعدم والشعور بالعوز 
واخلاء وبالتالى بالملال» كل هذا يبدو لى أنه أعظم دليل عل. 
المظلمة والندل فى الطميعة الانسانية » . ويتناول أحوال الناس 
فى طباعهم واجماعيم فيفضح ما اشتملت عليه من 2ذسة و نفاق, 
وغرور وإدعاء» لكنه لايتحدث عن مخازى الانساث ومساويه 
حديث الناعى طا النالح على ماهى فيه من بس وشقاء. فهو تشاؤم 
صادر عن إفراط فى المب . بيما نشاوؤم شوبنهور والشعراء الذين, 
محدثنا عنهم ستوحى اللسكراهية للناس ويستلهم شبئًا من التشى 
ماحم فيه. ولذا كان فى محته حزن المشارك فى الألم » لاعرد المحنق 
المنتقم ٠‏ فهو أقرتى نا سكوق شنا بسكال»كم لاحظ لو جى تو نلى 
محق » وابعد مايكون عن هررلاء الأخلاقيين الذبن دون لذة 
ومتعة فى التلهى بذكر نقائص الانسان » أو إشماعا لعاعلفة الانتقام 
فى سردم إياها فى قسوة وبرود . فان شئنا أن نعد العرد عنصراً 
جوهربا فى التشارٌم ء من الخير 6 م ذه اليه كثير من النقاد 
المحدثين _ ألا نعد ليو بردى من بين المتشاعين الحقيقيين»والا دخل 
فى عدادثم بسكال وأمثال بسكال . وأيا ما كان الرأى فى تشاؤمه 


يي 


فاننا قد وجدنا لمذا التشاؤم سماتربع على فته بيرن وتلاه 
أبو العلاء ثم ليام “م دفنى » وف أباية درجاته ليو برذئ » فعنده 
ينفصل التشاؤم عن المالتخوليا . 

فنى أبة درجة نضع شو يمور ؟ هن غير شك إلى جوار بيرث 
فابما يكو نان الصو رتيينالعليين للتشاوم :الصورة الشعرية والصورة 
الفاسفية ؛ وكلاها إذا مظبر لعىء واحد هو الوجود كخطيئة . 

وحن قلنا إن شوبنهور هو وحده الذى اكتشف مصدر 
هذه الخطيئعة » قاهو إذاً هذا المصدر ؟ هو الإرادة . < لما 
انبشقت الإرادة من عمائق اللاشءور كى تستيقظ هلى الحياة 
وجدت تفسهاء كفرد فى عام لانهاية له ولا حدود » وسط حشد 
هائل من الأفراد المجهدين المتألمين الضالين ؛ ولما كانت منساقة 
خلال حلم رهيب » فانها مرع 1 دخل من جديد فى لاشعورها 
الآصيل . - وحتى تصل إلى هذه الغاية كاءت رغباهاغيرمتناهية 
ودعاواها لا تنقضى » وكل إشباع لشهوة يولد شهوة جديدة . 
ولا مرخباة أرضية قادرة على مدثئة ججموحها ونواز عها » أو اأقضاء 
نبائياً على مقتضياتها » أو علثة هاوية قلبها السحيقة » . فالا نسان 
لسعى دهده طوال مياه » معتملا أشد صنوف العذاب والآلام » 
محفوقاً بالمتاعس والعراقيل » باذلاا كل ماتى وسعه من طاقة - 
وك ما مله بعد هذا العنامكله هو أن يحافظ على هذا الحياة 

(0مم١‏ - شوبهور ) 
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البانسة التافهة » بِيما الموت ماثل. نصب عينيه فى كل فعل وفى كل 
أن . ألا يودن هذا كله بأن السعادة الدنيوية وحم يهب الاعتراف 
نه » وبأن الحياة بطبعها شر » وبأن جوهر ه-_ذا الوجود الشقناء ؟ 
أجل » فإن السعادة النسبية التى قد يخيل إلى البعض أنهم يشعرون 
بها إن هى| الأخرى إلا ومم ء فا هى إلا الإمكانية المعلقة التى تضعبا 
الحياة أمامنا على سبيل الإغراء بالبقاء فى هذا الشقاء » وهى السراب 
الكاذب الذى محمنا على الحرص عليها ويمحدونا إلى التعلق با فيها . 
إنا تعسث ينا عنا كرام وها : تعد ولا ترعى العهود » وتغرى 
لكى تشعر مخيدة الآمل : وتلوح بالسعادة » حيياشة لنا إلى مهاوى 
الشققاء . فلا نبلغ الملأمول حتى يتولد حنين إلى الجهول » وملال 
من الوصول » واددفاع نحو التغيير والتبديل » وإذا بكل آن حاضر 
فى زوال « كأنه السحابة الصغيرة القاعة تزجيها الرياح فوق السهل 
المشمس : وراءها ؤأمامها كل شىء يضىء * أما هى فوحدها تلتق 
الظل باستمرار » ولذاكان ناقصاً على الدوام » بِيمًا الستقبل غير 
مشهود ؛ والماضى ليس عردود »> . أليست المياة خليقة إذآ 
بالانصراف عنها وعدم الإقبال عليها ؟ أجل » فاذدل هذا الوم على 
شىء فهو أن فيه إيذانا لنا يعدم النزوع » ودفعاً لنا حو الخلاص 
من الياة » بأن عيت فينا كل رغبة ونقغى لدينا على كل طموح 
ونضع حدا مهائياً لكل سعى وكل مجبود . هل فى ذلك شك لذى 

عقل ؟ كلا ب ما الحياة إلا عمل لايغطى نفقاته . 


ا 


وإن كنت فى شك م من أمرها فهل تتأمل أولا الزمان . أليس 
الزماث هو الذى ينشب أظفار الفناء فىكل مو جود ؟ أو لاحيل كل 
سرور وكل سعادة إلى عدم وفققدان ؟ «إن الزمان هو الصورة التى 
تعطى طذا العدم الماثل فى الأشياء مظبر البقاء الزائل » وهو الذى 
يقضى على ما بين أيدينا من مسرة واغتباط » بيما تحن نتساءل 
مذهولين مُليسين: إلىأ ين ذهيا / لا إن هذا العدمنفسه طوالعتصر 
الوضوعى الوحيد ف الزمان » أعنى ما يقابله فى الجوهر الباطن 
للاشياء » وهو بهذا الجوهر الذى يعبر هو عنه ».. وما أشبه 
الحياة » ما يقول » عبلغ يدفع درها درها تقوداً صغيرة ولا بد من 
تقديم إيصال عنه : أما النقود فهى أيامنا التى نقضيها فى الحياة ؛ 
أما الإيصال فانه للوت ٠‏ وللوت » هذا الذى لامكن أن ير منه 
كائن » علام يدل ؟ على « أن إرادة الحياة زوع قصد به محطيم 
نمسه » . فبى البيان الذى تقدم فيه الحياة عند النهاية حساباً عنها 
يصرخ فى وجه من أمضاها يأنها لم تكن غير حمق وضلال . 
ولننظر ثانياً فى طيعة هذه اللذة المزعومة وهذه السعادة التى 
يتحدثون عنها . فاذا برى ؟ < من محس بالآل . لابالخلو من الألم » 
وبالم » لا بالصفورة من اهْم »وبالجزع » لا بالأمن » ونكن نشعر 
بالرغبة »ما نشعر بالجوع والعطش ا الرغبة أن 
تشبع إلا ونصير مثل تلك القطع من الحلوى التى نتذوق طعمها فى 


احرف 


الم ثم لاايكوالما وجوم بالنسبة إلى الإحساس حيّما تبتلم ؛ 
وحن نعاق فى أشد الأ الخلو من الملاذ والمسر ات » فتأسف عليها 
فى الحال » أما زوال الأ فعلى العكس من ذلك لا نحس به مباشرة 
حتى لولم يغادرنا إلا يعد مدة طويلة » وكل ما نقدر عليه هو أن 
تفكر فيه لأننا نريد التفكير فيه عر طريق التأمل . فالألم 
والحرمان ها وحدها إذن اللذان يكنيما أن بحدثنا تأثير؟ إمجابي؟ 
وبالتالى يكشفا عن ذاتيهما بأنفسهما . أما العتع فعلى العسكس من 
ذلك سلى خالص » وهذا لا نستطيع أن نقدر الخيرات العظعى 
الثلائة التى نحظى بها فى الحياة وهى الصحة والشباب والحرية 

طالما كنا مالكين طا ولك ندرك قيمتها » لابد لنا عن فقدها 
أولا » لأنبا هى الأخرى سلبية » . فكل ألم إذآ إيجابى لمر 
بوجوده حاضراً بقوة فينا ؛ بيما اللذة سلبية صرفة لأنها خلو من 
لآم كس » أى عدم مطاق » وطذا نحس بلذع 1 واحد أقوى 
يكثير مما نحس بامتاع لاف اللذات » وهو ماعير عنه بترركة 
فقال: < ألف متمة لا يعدل عذاباً واحداً » . متنا نشعر بسامات 
السرور عضى لسرعة كن من سامات الآلمء لآن العذصر الإجابى 
واضح فى هذه الأخيرة فنشعر يها بقوة تجعلنا نحس يها طويلة » 
وشعورنا بالزماث أقوى ما يكون فى حالة الجزع أو لللال ؛ بيما 
لاتكاد نشعر عضى الزمان إبان اللبو والسرور . « وهانان 


وعف 


المقيقتان تدلان ع ىآن اللزء الأسعد فى وجودنا هو الذى يكون 
فيه إحساسنا بالوجود قليلا » وهذا يدل على أن الأفضل عندنا ألا 
نكون موجودين © . ثم إن التعة الكبيرة لاتأنى إلا بعد ألم 
010 ترىالشء راء فى مس رحياهم يضعون أبطاهم فمواقف 

خطرة ألعة ى مخلصوثم منبا فيا بعد » فيكون السرور أقوى وم 
ولوأجرينا الوازنة بين مايصيب الإنسان فى الحياة مر لدة 
وما يحظى به من متعة » لكانت كفة المتعة من غير شك هى 
الشائلة وكفة الألم هى الجانحة وبكثير ٠‏ وقبل هذا » يكنى أن يوجد 
عذاب واحد لكى يقغى على آلاف ال ملننات » ولن تستطيعاللذات 
كائناً ماكان عددها أن عحو الما واحدا ٠‏ 


وكل لذة تتذيذب بين حالتين : حالة الألم قبل أن تدرك » وحالة 
بللال بعدأن تشبع » وكلتا الحالتينعذاب . ف الملال يشعر الأنسان 
بالخلاءء» وعدم الآكتراث » والضجر . و نضالالملال أشق من تضال 
الآلمء لآنه جبول الوضوع فلا يعرف الإنسان كيف يصدمء ولآنه 
مثير للتراخى وعدم الإقبال على ثىء . فلا يقوى الإنسان على 
الخلاص منه غ وإن #لص منه فا ذلك إلا ياثارة رغبات جديدة 
تولديدورها ألم الحر مان ٠‏ فنحن ندور إذن فىعجلة الأ باستمرار 
قطميعهى إذ دن أن ترى الآلم ماثلا ى كل موحود 6 وأن نثمين 
الشر فى أصل المياة» فكل كائن ناقص خداع » وكل إذة ممزوجة 


خم ؟ 


بأ وكل ساوى مصدر:؛ لأوصاب جديدة » وأقدامنا تطأ فى كل 
حين أرضاً متلة بالدموع الرة » والدنيا كلها شرور » والينبوع 
لمذه الشرور هو الا نسان ء كا عير عن ذلك أيضاً أبو العلاء 
فقال : 

قد فاضَّت" الأنيا بأُدْناسها على كرَاياها وأجّناسها 

وك - فوقها ال وما بها أظل” من ناسسها 

فنك لن جد فيهم غير الظلم الفادح والقسوة الباهظة والرغبة 
فى الإيذاء » هذا فى ساوك بعضهم بازاء بعض ٠‏ ويكنى أن تدخل 
معبنعاً من المصانع أو محل أعمال أيا كان لتشاهد ظل الإنسان 
لأخيه الانسان . والأخبار الطيبون نادر ماثم !1 وماأشههم 
بالسجناء النبلاء وسط الرمين العاديين فى سجن كانه الجحيم 1 
أجل ؛ قد يكون يمض الناس أقدر عل شغل هذا النصب وآداء 
هذا العمل أو ذاك » ولكنهم مشتركون جيما فى أنهم يسعون إلى 
غابة واحدة هى الشقاء لاجميع » ويسلكون سبيلا واحدة » هى 
الابذاء الجميع : مهما اختلفت الدرجة ء ابتداء من هذا القائد 
القاسى الذى يكدس ملايين الكتل البشرية ويصيح فى وجوههم : 
د امال الألام وللوت » ذلك مصيرنا » والآن » هيا أطلقوا 
أشد النيران من كل بنادقك ومدافمكم بعضك على يعض > » 
ويطيع الكل هذا الأمى ب حتى ذلك الراهب الذى محول بين أخيه 
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وبين تناول القربان ! والإنسان « هو الخميوان الوحيد الذى محدث 
للاخربن 1 لاما ءلا لغاية منها إلا هذا الايلام بعينه © . وهل ,نفوق 
جحم دانته فى شىء هذا العالح الذى تعيش فيه ؟ كلا ! والقمرة 
كلا ! لو نرت إليه من الناحية الخالية لوجدته متحماً للصور 
الحزلية » ولو تأملته من الناحية العقلية » لشهدته بمار ستاناً » وأو 
فكرت فيه من الناحية الأخلاقية » لأبصرته ملحا لقطاع الطريق 
والداعرين والحتالين . والغريب من أمر هذا العالم أن الناس فيه 
شياطين وصرعى شياطين فى نفس الآن . فكان المستشنى وسكان 
السحن كلاهما من بنى الانسان . 

وليت هناك أملاى صلاح الإنسان ! وكيف يرحى طم صلاح 
والشر ق طبعهم مغروز ؟ لو كان عارضاً لأملنا الخلاص على مدى 
' الزمان » لكته أصيل » فكيف نومل ف التقدم ؟ وهل هناك 
دليل على فساد الانسانمن أنه طالماحارب هداته وأنكر لالصلحين 
والراغمين فى تةوبم سقطاته ؟ فككا قال المعرى : 

فلا تمل من الدنيا صّلاحاً فذاك هو الذىلا 'يستطاع 

لا أمل إذن فى مستقيل الأجيال : « فالخحلف سيكون داعا 
وبالدرجة عينها فى الدناءة والق مثل السلف ومثل المعاصرين فى 
كل زماث »> . وستظل الانسانية داعا على ما هى عليه من لوم 
وفساد ء اللهم إلا نفراً نادراً جداً » حم كبار المفكرين والعباقرة 


خخ ؟ 
وقد رأينا ما فى حياة هؤلاء من عذاى وشقاء . وتفصيل هذا 
أن الانسان من الناحية الأخلاقية لا عكن أن يتناوله التغيير ؛ 
وكل ما يتندلهر الأسماء والعادات والآبين والظروف » أمااطوهر 
الفاسد يطبعه » فباق دواما على حاله . وليس فى التاريخ اماه 
نحو غاية » كا ادى هيحل وأمثاله من « مدرسى الفلسفة » ع 
حين قال إن الانسان فى نوعه بعلو داعا على تمفسه مبدعا لصور 
أعى ومحقيقات فى الوجود آم . وإعا التاريخ عند شوبنهورو هو 
التعقيدات الزائلة لعالم الناس المتحرك كالسحاب وسط الرياح 
أو هو القاص الذى مكى حلي الانسانية الطويل الثقيل المضطرب 


| و 
أط»ة م2 


انعالم كله شر إذأ » قا العلة قى هذا الشر ؟ول لح يكن العدم 
بدلا من هذا الوحود ؟ والجواب على هذا فى إرادة الحياة . فى 
عمياء » فلا تعرف الغاية » وهى الشىء فى ذاته » فلا مخضم للعلية » . 
وبالتالى لا يسأل عن العلة فى وجودها . ولو كانت عاقلة لأدركت 
منذ البدء أن العمل لا يغطى تفقاته وأن الا ولى مها منذ البدء أن 
أكون قد محقات ه» على صورة هذا الوحود .ا لآن 
نوازعها القوبة وما تبذله من جهود شاقة وتوار فى كل قواها » 
وما يصاحب هذا من آلام وعذاب » وأوصاب وما لا بد أن 
تنتهى إليهكل حياة دردية من هلاك » كل هذا لا تكن أن جد 
جزاءه فى تلك الاايام القليلة البائّسة التى يقضها كل فرد على ظهر 
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الأرض .عفاالله عنك يا أنكساغورس » حيزحاولت أن ترجم هذا 
الوجود إلى علة عاقلة مديرة ؛ فقد كنت واحماً مغرقاً فى السذاحة » 
أنت ومن بزحمون أن الحياة هبة ونعمة .كلا ليست الحياة هبة ؛ 
أيه الضالون المضللون ؛ٍ يلكل ما فبها يؤذن بأنها دين » دين ثقيل 
نسدده أقساطاً على صورة حاجات ملحة أوحدمما هذه الحياة نفسها 
ورغنات مثيرة لعذاب لا ينتهى وشقاء لا ريم . وتمر نا كله عضى 
فى تسديد هذا الدين ؛ ومع هذا تبلى الحياة» ولا نكون قد 
استبلكنا منه غير فوائده ؛ وللوت وحده هو الذى يسنهلك 
به رأس للال . فتى اقترضنا هذا الدين ؟ اقترضناه فى لليلاد . 

فوجودنا فى هذه الحياة خطيئة ؛ وخطيئة أخرى أن محسب 
أننا قد وحدنا لنسكون فى هذه الدنيا سعداء . وكلتا الخطيئتين 
صادرة عن ينبوع وأحد هو إرادة الخياة » تلكالتى “ريد أن تو كد 
نفسها . والآن هل من سبيل إلى ا|الخلاص ؟ 


سئوال رهيب لم يكن فى وس عكل من هؤلاء للتشاعين إلا أن 
يضعه لنفسه فى تلبف مغيظ ويأس مضطرب وحيرة رجرتاجة . 
ولوكان منطقياً مع موقفه ونفسه لا وضعه » لأن فى مجرد وضعه 
أو ااتمكير فيه خيانة لمذهبه ما بعدها خيانة . فسكيف يقول عن 
الوجود إنه شر بطبعه » شر لا بد منه لأنه فرض عليه ول يكن في 
الواقع حرا فى واوجه -- وهل ميلاده باخبياره ؟ - م تتحديةة 
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بعد ذلك عن الملاص أو إمكان الخلاص ؟ طذا مجدحم بعد ذلك. 
مضطرنن إلى إحداث لغرةق مذهبهم من أجلن السمدو|أ لأتقسوم 
بأ تضع هذا السوّال وآن. مخيس من يعد عليه . واللبيب مسيم 
سرعان ما يدرك مأسيقع ق.ه مز لتاقن فيحاول قدر الإمكان أن 
بوذ من شأن وسيلةالخلاص » بأ يثير الشكوك فى قيمتها من أجل 
تحقيق تلك الغاءة حتى يصل إلى إتكارها هى الآخرى فى نباي ةالاس. 
والتناقض الذى يقع الواحد منهم فيه يرجع غالبا » إن ل يكن 
داكا » إلى اضطراره من يعد إلى القول بِشىء من الحرية والاختيار 
لدى الإنسان . فبذا أب العلاء الذى أ كد الخبر بشدة عل النحو 
الذى رأيئاه يعود فيقول : 
لاذنة قندنينا فتكرق اناوثيا 
واللدوم يَلحقى وأهل تحاسى 
ولحل وك “قن الأماء قارف 
قن المَلوم : أعاصر أم حامى؟ 
وطذا نواه ينشد الخلاص ق النسك والزهد باماتة الشبوات 
والقضاء عل اللذات وما صدرت عنه من حاجات ؛ ثم فى القضاء . 
على النسل . وهو لا يستطيع أن يقوم بهذا كله إلا اعتماره فعلة 
مضاداً لطميعة الوجود وإرادة الحياة » اد ركد ذاته به زاء هذه 
الإرادة ؛ وبالتالىيفترض فق نفسه الحرية » ويقول بالمسئولية . وف. 


نكا 


هذا فناقض واضح شاركه فيه شوبنهور » وفى هذه للسألةبالذات » 
أعنى حرية الإرادة . فقد اضطر إلى القول مها ء يل و إلى توكيدها 
لدرجة أن قال إن حرية الإرادة « هى ااشرط الأول لكل أخلاق 
فكرفهها صاحها بجد> . وكانذلك لشعوره بالمسئو لية وما يتاوها 
من الحاسية ء ثم إعانهبنفكرة اللخطيئة والثواب أو الجرعة والجزاء 
فيقول إن الواحد منا يوقن فى نفسه ينه هو مصدر أفعاله وآنه 
فاعل لا لصدرعنه ؛ وحيما برى من الآخرن سلوكا مناقيا للا خلاق 
سرعان ماينس هذا الساوك إلى عله . وما دمنا تشعر يأتنا الأصل 
فى أفعالناء فعنى هذا أيضاً أتنا نشعر كذلك بامكان الساوك على 
مو الكن ءِ أى لشعر يأننا كنا الخرارا ق إحداث الأقمال الصادرة 
عنا . فكأن الإرادة الإنسانية إذن حرة» بل وحرة داعا وقاعة 


بذاتها . 


ولكن هذه المرية يجب أن لا تفهم ععنى حقيق * أى ععنى 
أمها حرية الإنسان فى أن يقول نم ولاء حسما شاء . لآنا قدراينا 
فى الفصل الآول أن كل شىء خاضع فى عالْ الامتثال لمداً العلية ع 
فكل فعل يصدر منا هو حلقة ضرورية فى عالم الظواهر . لكن 
ماذا بتى حينكذ من ممنى الكرية الحقيق ؟ هنا وعيز شوبمور بين. 
ناحيتين للحرية : الناحية التحردبية » والتاحية المعةولة . فالإنسان 
فى أعمالة من الناحية التجريبية غير حر » عمتى أن لكل إنسانء 


يفا 


خلقاً معيئاً يصدر كل فعل منه على غراره وتبعاً لطبيعته بالدقة : 
« فكل فعل للانسان هو النتيجة الضرورية لخلقه والباعث على 
هذا الفعل.؛ فإذا ثعلا عل الفعل بالضرورة > . وإن من اق أن 
يمن الإنسان عبداً العلية فى نظرية المعرفة » ثم يقول فى الأخلاق 
إن الإنسان حر فى عالم الظواهر . ولكن هو هو حر فى عالم غير 
هذا العالم ؟ أجل ء إنه حر فى عالم القىء فى ذاته . وقد رأينا ذلك 
من قبل عند الحديث عن الخرية فى الفن ؛ فقلنا إن العبقرى لشعر 
أنه حرف عالم الصور » لأنه عمزل عنسيطرة قانون العلية كذلك 
الخال ماما فى عالم الإرادة باعتدارها الشىء فى ذاته : فنى أعماق . 
الإرادة الكلية توجد الحرية . وهكذا نرى أن الخرية الإنسانية 
التتى قال مها فى أول الأمس ليست هى الهرية بالمعتى الممبوم لدينا» 
بل الأحرى آن يقال إن الكرية عنده سر استتر فى ظلمات الإرادة 
البكلية » محتحاً عن الإرادة الإنسانية » وهى بالتالى ليست يأى 
معى من المعلى حرية . 


وكان خليقاً بهأن ينكر الخرية بصراحة . بدلا من هذا الالتواء 
الذى لم يغن شيعا ٠‏ إذن لما تورط فى هذا التناقض الذى كفر عنه فى 
مهاية الأ أشد الكفارة . لهذا يعجنى موقف الخيام " الذى 
لم يضم هذا الستؤال إلافى :هك وابتسام » فقال : «لو أننى سيطرت 
على هذا الفلك سيطرة خالق » إذاً لقضيت عليه وخلقت بديلا منه » 
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قية يبلغ الإنسان مسامه بغير عناء » . فقد وضع | السؤال فى صمعة. 
العك ؛ ول بقل بامكان اجواب بل آثر داعا أن بصرف النظر 
عن كل خلاص بالمعنى الحقيق » لآن الخلاص الذى نشده فى كأس. 
ار ليس من الحلاص فىشىء » بلهو تمخلص الدائس غير للكترث- 
أما بيرن فقد توسط بين الطرفين » فنشد الخلاص عن طريق الحب» 
لعل فيه مايعطى للحياة قيمة أوثسه قيمة . لكنه سرعان ما أدرك 
وهمه ؛ فان المي الذى عكن أن يكون فيه الخلاص غير ممكن 
التحقيق على الأرض : < أيها الحب ! لست من سكان هذه الأرض؛ 
أنت عاك خنى تومن بهء أنت دن شهداوه القأوى المحطمة 
ولسكن العين الي ردة ترك ولنتراكم يجب أن تكون. إذروح 
الإنانه الى أبدعةتك »كا أبدعت عليين 4 بم واسطة أحلام مخيلاتها 
وإهوائها » . أما المب الذى نعانيه على الأرض فا نه حب يكلتتفه 
الألم والعذاب يه دان ء وترفرف عليه أجنحة القلق الدائب » 
والأمل انخائب . « هما بدا ذا ججيلا شابااكله فتنة وكله إغراء » 
فا نه من أعماق ذامع اللبرور العد يه تابدن تنثق صسارة تفيض يمحنباها 
السام عل كثروس الآزهار» . فالمراةطيعها الخيانة / والرحل لاستقر 
على حال ٠‏ فأن جد الشاعر إذن ملاذه من هذا القاق واليلبال ؟ 
لبحده فى الطبيعة » ففها » أى ة فى تأملها بعين المن إل ردة من كل 
إرادة ورغية » ما يشيع فى سه الخاترة أمنا وسكونا » وف روحه 


كام؟ 


القلقة ما 'نينة وساوى ؛ حيث لايل إنسا ولا يضطرب فيا يضطرب 
فيه الناس : ذ_كلما ازدادت قفرا » كانت أجل وأقدرا على التنقيس 
عن رو-ء الكروية : < فى الغابات الطاهرة ( التى لم يدنسها 
الإنسان ) إغراء » وعل الشاطىء المجور سحر وفتنة » وعند 
البحر العميق جاءة لم يمكرصفوها دم ثقيل » وفى هدبر أمواجه 
موسي عذية > . هنا يشعر بالطبيعة جزءاً منه » فيحيا فى اللانهانى 
صيعيا ععه إلى الموسيق الكلية التى تتحاوب مها أفلاك الوجود 5 
ومذابحه التى يتقدم علها القريان هى الجبال والنجوم ٠‏ لقد أصبح 
هو الكل ونحلل من الفردانية » فليتعم إذاً مبذه النظرة للطلة عر 
النظام والخال والاسحجام . لخلاصه إِذن بالفن . ظ 


ولكن شوبتهور ل يكن فناناً حتى جد الخلاصفيه » بل كان 
هنا فيلسوقاً أخلاقيا ؛ فأحال حب الطبيعة عنه بيرثن إلى حب 
للانمانية . فكلاهما إذن قال بالمب الكلى : لكن بيرن قال 
بالحب الخالى.» ولا عدب فهو فنان ,ٍ أما شويئهور فققد قال بالحمب 
الأخلاق. فى هذا الحب يرتمع الإنسان فوق مسداً الفردانيه,» 
فيشعر بأن الوجود بأسره كل” واحد : فا أنت غيرى » وما أنا إلا 
أنت ؛ لأن الفردانية زائلة عابرة ما دامت ظواهر للارادة الكلية 
الواحدة خسي ؛ أما هى فثابتة واحدة وهى التى تنكو"ن جوهرك 
وجوهرى وجوهر كلالناس بل وكل موجود . فإذا أدركالإنسان 


يدك 


هذه الحقيقة » وهى أن الناسوالكائنات ججيعاً شىء واحد » هتك 
تقاب الماياء وعرف أن إرادة الحياة لديه هىتلك يمينها التى لدىكل 
مخلوق ى.الوجود . فالمب إذَاً هو الشعور بوحدة الوجود » وى 
هذا الشعور نتحلل من كل أل لآن مصدر القلق والحْث فى 
الإنسان قموو هيا :ذانة اللفردة هى الى تألم وتتعذي ٠‏ و يمحس 
الإنسان فى أعماقه أن ظلواهر الوجود تبت كلها له ؛ فيحيا فى نعيم 
مقعم هو وإياها ؛ وبأن سعادة الواحد هى سعادة الآخرء فيكون 
ابيع فى مشاركة وجدانية عامة. ومنهذا الشعوربالإيثار والوحدة 
ينبع الخير * وبه تقوم الفضيلة . 


أما الشرفبو الشعوربالذائية وتوكيد مبدأ الفردانية» والخضوع 
لوثم تقاب المأيا » حيث نحس الإنسان أن بينه وبين الآخرين هووة 
لا مكن عبورهاء وبأن ذاته فى مقايل غيرها من الذوات التى 
يظبرها عالم الظواهر متعددة » وهو مد فى هدا الا حساس لذْة 
ما بعدها لذة » لأنه طبيعى يد فيه توكيداً لذاته واتساعاً لفوذه 
ومحقيتماً أ كير لتوازعه وشهواته . والعالم يبدو أول الأمى للعقل 
خليطاً هائلاً من الأفراد المتبايئين فى الجوهر » لآنه لا بزال خاضعاً 
لنقاب المايا » فدلا من أن برى الثىء فى ذايه ع لابرى غيراللاهرة 
المتحققة فىألزمان والمكانالخاضعة لمدأاً الفردانية ولشكول مبداً 
العلة الكافية » وبدلا من أن يدرك أن جوهرالظواه ركلها واحدء 
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لا يدرك غيرظواهرمشاينة مختلفة متعددة بل ومتعارضة ٠‏ وحينئك 
برى أن اللذة مختلف اختلافاً بيناً عن الأ : فيرى فى هذا الا نسان 
حلاداً وى ذاك الآخر شهيداً ع وبرى قق الناس السعيد والشتى . 
فيتساء ل حينكذ : أبن العدالة إذن ؟ ولا بيجد جوابا لنفسه إلا فى 
اللإقبال على الاذات والاقتصار على الشبوات و الخضوع لشيطان 
الارادة. وبدلا من أن يرى أن اللذة والالم جانبان لقشىء واحد» 
يبدوان متعارضين ء فلا برى الخلاص مر :_ الأل إلا فى تعذيب 
الآخرين ء ومثله مثل الملاح الذى يظل هادثًاً وسط بحر هاج 
صخاب ‏ بشعر بالثقة فى مبداً الفردانية أى فى الطريقة التى يدرك 
بها العقل الأشياء ,كظواهر . « والعالم المائل الملىء بالآلام فى اللاضى 
السحيق وللستقيل اللامانى ملو لقيية وول لديه أو كخرافة » 
انا شخصه الذى لا يكاد برى » وحاضره الذى ليس إلا نقطة » 
وسعادته الزائلة الوقتة » هذا هو الخقيق وحده » فلا يدخر وسعا 
فى الاحتفاظ بشخصه طالما لم تأت معرفة أدق لتزيل الغشاوة التى 
رانت علعينيه» . ومع هذا فإنه يشعرفى بعض اللحظات أن هناك 
فى أعماقه شيئاً محدنه بأن من الممكن أن يكون كل ماحوله غريا 
عن شخصه » خصوصاً فىّكل حالة برى فمها امحرافاً عن مبداً العلة 
كا هى الال حين يبدو له أن حادثاً قد حدث من غير علة أو أن 
شخصاً مات قد عاد إلى الحياة » فببتز كيانه لشعوره: بأن تفسيره 
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للظواهر حتى الآن لم يكن صميحاً » هذا التفسيرالدذى كان يصورها 
مستقلة بعضهأ عن بعض . حتى إذا ما تابع التفسكير وتعمق النظر » 
تبين له أن كل هذه الظواهر ترد إلى علة واحدة . حمنيذ لشعر بأن 
كل ماف العام م ن آلام هى أيضاأ آلامه » ونحس بيأن صوثا قويأ 
ينادى من أعماق الوجود بأ نكل شىء مصدره إرادة وإحدة وأن 
كل مظهر من مظاهرها إن أصييب بشىء فقد أصيبت بقيةالمظاهر 

د وهذا الصوت الناطن يقو لله أيضاً إنه هو يكل فسادهدهذ! ال رادي 
تفسها بأسرها » وأنه ليس فقط جلاداً : بل وأيضاً معذبا » وأن 
“حلا خادعا » على شكل الزمان والمكان » هو الذى فرق بينهوبيتهم 
وحرره وحده من الام حاياه » ولن يمختنى الحم حتى برى أنه 
اشترى اللذة بثمن ع ألم » وأذ كل أتواع العذاب » حتى تلك التى 
لا تندو لعقله إلا باعتيارها ممكنة الوقوع » تصيبه هو أيضاً 
باعتباره إر ادة حياة » . وحين ددرك الحقيقة كلبا ؛ برى أن مدا 
العلية يبب أن لا يأسره » وأن كل تألم عند الآخرين يصيبه وكاأنه 
أله هو » فيحاول أن يوجد 'نواز: 6 بينه وبينهمء بن يزهد ىملذانه 
ويفرض على نفسه الكرمان» « ويعترف بأن الاختلاف بين الآخرين 
وبينه » هذا الاختلاف الذى يبدو لاشريركأنه هوة سحيقة » ليس 
إلا وهم خداعا ا ؛ ويقبين مباشرة » وبدون أدى برها ؛ أنحقيقة 


ظلاهرته » أعى إرادة المياة الى هى جوهر كل قوع سيدا الحياة 
(م١١‏ - شوبهور ) 


ا” 


فيه » هى بعينها التى عند الآخرين » وأن هذه الوحدة فى اللأوهر 
عد إلى كل االحيواث وإلى الطميعة سه > . وهكذا تحد قى 
الشعور مع الوجودكله : فيحزن لكل أحزانه ؛ وكل أل يعنيه ؛ 
ونشعربالآمال الكاذية و المشاقةمع ذاتهوالا لعل الدوام: وىأية جبة 
أجال نظره » وجد الا نسان يتأ ٠‏ والميوان يتأ » والعالم يفنى . 
وكل هذا عسه عن قرب » كم عس الالام ااشخصية فس الأنانى . 
فكيف يتأنى له إذن » وقد أدرك طبيعة هذا الالح بوضوح » أن 
الستهو فى بو كيد مثل هذا الوجود بواسطة مظاهر داعة للا زادة ؛ 
وأن تعلق بالمياة ورعسك مشختسقها بقوة مبزابدة باأستمرار ؟ ... 
إن من يدرك ماهية الوجود بأسرها يصبح د خالياً» من كل إرادة 
ومشيئة. ومن هذه اللحظة نشيح الاارادة بوحبها عن الودود 
الذى أثارت ملذاته الجزع توكيد؟ للحياة . فيصل الا نسان حيتكذ 
إلى حالة الزهد الإرادى والتسليم والطمأنينة الكاملة والخلاص 
المطلق من كل إرادة ! » ع أى يبلغ سصنة الزهد والقداسة ‏ 


وفى هذه الأرتبة العليا للحياة الإنسانية ينكر الإسان ذاتهء 
بدلا من أن يقتصر على حب الآخرين وذاته من بينهم ؛ فيرى فى 
إرادة الحياة مثلة فى شخصه خصم له لدوداً بمب القضاء عليه يكل 
قواه ؛ ويمزف عر: الطبيعة كلها » فلا يتعلق بأى مظبر من 
مظاهرها » لأن شه هرا عن إرادة الحياة » عدوه ال كبر © ورعيت 


"4١ 
فى نفسه كل غربزة جنسية » لأن فهها استمراراً لإرادة الحياة . ولدا‎ 
كانت الطبارة الجنسية الطلقة أول درجة فى معراج السالكين سبيل‎ 
فاذا وصل بعد هذه الجاهدة الشاقة لبدنه‎ ٠ إنكار إرادة الحياة‎ 
ولطبيعته إلى الإنكار الأظاقوالزهد ااخالص فى الوجود » استحال‎ 
إلى عقل خالص ومرآة صافية باستمرار يتجلى فيها هذا العالم : فلا‎ 
هتز لشىء ولا يزع هن أى حادث ء بل يتأمل فى نمباعة وهدوء‎ 
ببسم كل هذه الحيالات الدنيوية التى تتراءى الآن أوهاما أمام‎ 
عينيه وكانت من قبل تثيره وب زكياته ؛ وتبدو له الحياة بأُسرها‎ 
» كا حلق أحلام الصباح |الخفيفة أمام لأظرى الناعس تصف تعاس‎ 
حتى إذا ما استيقظ يقظة كاملة تبددت 5م تتبدد الظلال أمام صِوء‎ 
الشمس . وإذا بالوجود يأسره يحلق فى ضبابٍ العدم الكثيف ؛‎ 
. لآن هذ الوجود هو العدم‎ 


"أيها الإنسان حقق هذا الحلاص ؟ فأنت وحدك القادر 
عليه ء وكل كائن ينتظره على يديك وها هو ذا الوجود يتضرع 
متلبقاً إليك » راجيا منك أن تنزلو إياهإلىهاوية العرمم . 


( نما :2 و 
أر در بو وون 
510262181163 3151111 
لوح سام 


م7١‏ : ولد أرتور شويئهور فى ؟7 فبراير سنة هؤ/9ا١‏ عديتة 
دانتسج ء من والد كبير الثراء » كاث صاحب مصرفيب 
فى هذه الدينة » عتاز يعمتانة الطبع ووفرة النشاط » 
مع ميل إلى الترف ؛ ووالدته هى حنة شوبنهور » ابنة 

9 . 3 > ه - 

للستشار روزس “«06ه:72051. »> وقد عرفت كاثية 
مشهورة ©» ألفت قفا فاضا رحلات » وكانت 
ذكية غزيرة اللادة» حسنة التصرف فق الحديث . 

مبباظة ‏ ““ولا9 : أمغى الطفل أرتور حمس سنوات ق مسقط 
راسه دا نتسج 5 

ع از _ر “.ما : نعف أن فقفدت دأ نتسج حر دمها فى سنة ١1/31‏ 0 
لم نشاً الأسرة البقاء فى المدينة فغادر-ها إلى عشتر'ج 
وق سنة ث/اةلا١ا‏ انتقل به والدم إلى مدنة امار 5 
طوال سنتين عند أحد أصدتقائه التحار المدينة . 


25 


شم عاد إلى برج سنة ١9754‏ »© وبق مها حتى 

سنة .ما - ١‏ 
10# ب 1404 : قام برحلة أخرى إلى سويسرة وفرنسا وبلجيكا 
وامجلترا » حيث بتى فى لندن ستة أشهر » عرف فبمها 
من طباع الإتجليز ما بغضهم إليه . 
5-- 18.4 : بعد أن عاد إلى جمبرج وضعه أبوه فىحمل تجارى 

علكةه نش طهةثم36 ؛ ولكنه / يظهر أى ميل 
إلى الأعمال التحارية » بل صرف كل مهمه إلى الدراسة 
النظرية .وى أبريل سنة ١456‏ نوق والده » وقيل 
إنه اتتحر خوفاً من أن يسىء الحظ إليه ؛ ولكن هذا 
القول ل تثبت صحته بعد . 

وبعد وفاتهغادر تالأسرة#برج إلىثماربوهنا استأنفت 
والدته تدهها الأدبى الذى كان يضم فى جمبرج خة من الأدباء 
والفنانين الممتازيبن » مثل كلو بستوك عاءه94م110 , 
ألى الشعر الآلمالى الحديث» والرسام تشبين صأ#ططههة]" 
ورعارس 18182285328 وبمعض السياسيين » وازدان هذا 
الندى' فى فجار وبلغ أوج الشهرة بفضل جيته وأعلام 
المكر والآدي فى أللانيا الذن اجتمعت كارمم ق 
كهار فى ذلك الحين . 

ولم يشا شوبنهور الاستمرار فى الأعمال التجارية . 


؟ 


وبعد كثير من ااتشكى أطلق سراحه هر ١‏ _ التجارة 
وأرسل إلى المدرسة الثانوية فى جوثا . 


ما : فى سنة ١804‏ دخل جامعة جيتنحن » وعنى 
خصوها بدراسة الطب والعلوم الطبيعية والتاريخ » 
كا درس الفلسفة على بد الفيلسوف الشاك حوئلوي 
أر لست شولتسه ع2لتاطء8 غ25 طهغم0 الذى 
وجهه إلى دراسة أفلاطون وكنت وحدها » و تصحه 
بعدم قراءةأى فيلسوف » خصوصاً أرسطو واسبيئوزاء» 
قبل اتقان دراسة أفلاطون وكنت » وهى نصيحة ل 
يندم شويهور على العمل لها . 


١‏ ه 1499 :وفى سنة 141١1١‏ ذهب إلى حامعة برلين » وقد 
جذبته شهرة فشته إلمها ؛ ولكته سرعان ماتيرم 
عحاضراته » وتبدل الإعجاب به إلى سخرية واحتقار 

141 : حاول #حضير الدكتوراه فى هذه السنة فى حامعة برلين» 
لكن الحرب حالت دون هذا التحضير ظرتحل إلى 
بينا » وظفر بالدكتوراه الأولى من جامعتها برسالته 
ال موسومة يعنوان : « الجذر الرباعى لمبداً الملة 
الكافية » . 


الأحأن 


وى الشتاء التالى عاد إلى قمار وتوثقت صلانه جيته» 
وتأثره فى نظرية الألوان . وهنا أيضأ عرف فريدرش 
ماير » الستشرق الذى أدخله فى مد المكر الطندى , 
فعنى بدراسة الفكر والدين عند النود . 
4 -- 118 : فى هذه الفترة عاش فى درسدن 0 وعكف على 
-احف والمسكائب ودور الفن يدرسيا دراسة 
مباشرة حية ٠‏ 
وهنا كتب أولا2 كتابه عن < نظرية الإيصار 
والألوان » » الذى أخا. فيه جانب جيته ضد نيوتن 
دلآن حيته» م قال» قد در سالطبيعة بطر يقةمو ضوعية» 
عا كفا علمها ؛ٍ أما تيوتن فققد كان رياضياً خالما , همه 
الوحيد الحساب والقياس » لكن دون أن يذ إلى 
ماوراء السطح الخارجى للظواهر » . ولكن هذا 
الموقف دفع الفزيائيين إلى عدم الثقة بكتابه هذاء مع 
أنه ثيتت من بعد صحمة نظريانه واتفاقها مع نظريات 
بدو نج 02ل وهفهو لتس ااه طمن[هة1] . . 
46 - وكتب فى درسدن كذلك كتابه الرئيسى : «العالم إرادة 
وامتثال © الذى نشره سنة 14368 . 


1 ؟ 


وبعد أن سلم مخطوطة هذا الكتاب إلى الناشر 
ار نحل إلى إنطاليا فى خريف سنة 14374. 


ولكن الكنتاي أخفق فى الانتشار إخفاقاً يبا . 


هاما 14١‏ : بتى فى إيطاليا حدوالى سنتين متنقلا قى روعبا » 
زائراً مدنها ومتاحفها فى روما وتابلى والبندقية» مقبلا 
على روائع الفنفيها » مشاركا فى الاهو واللذات » فكانت 
له بعض للغامرات الغرامية » خصوصاً فى اليندقية . 


4 ب 1958 : وفى سنة 18870 عاد إلى برلين » ونال منهأ 
دَكتوراه التدريس ء ثم صارمذرساً » ولكنه لم يلق أى 
جاح فى تندرئسهء حتى إن عدد الطلاب الذين كاتوأ 
بيحضرون محاضراته ل بزد على 'نسعة . فقد كان لايزال 
يكو 1 ينا كان عدر ى فى الطايسة ها ابراه 
هيجل واشلير ماخر وهما فى ذروة الشهرة والمجد ؛ٍ مما 
ملا شو ينبو ركراهية للتدر يس الرعى للفلسفةومدرسيها. 


ومع هذا ظل رهعياً يدرس قَْ هذه المامعة حتى 
سنة ؟لالظا . 


#اجلم| هللا : وق ربيع سنة 455! بعد مجربة التدر نس للر ة 


4 


عاد إلى إيطاليا » متوسعاً ففدراساته فى امال والأخلاق. 
وبق مهأ ثلاث سئوات . 


وعهر- “لم1 : بعد عودته من إيطاليا حاول استةناف التدر لس 
جامعة برلينعساه أن ينح هذه الرة » -كنه منىأيضا 
مخيبة الأمل والإخفاق : فكان اسعه مسحلا فى برنايج 
المحاضرات » لكنه لم يقم با لقاتها . 

وعاش فى مدينة برلين وحيداً لا يحفل به إنسان ؛ 

ينها برى حواليه ألوية الشغهرة ومشاعل المجد محوام على 
رءوس « الدجالين وللبرجين من للفكرين » . 

وه - وما يلها : كل هذا مله على التفكير فى مغادرة هذه 
المدينة البغيضة إليه » فائتهز فرصة انتشار الكو ليرا فمها 
سنة 189 وأوى إلى مدينة فر:-كفّر تع ل لين حيث 
أمغى اليقية الباقية من حياته . 

وعمد - فى هذه السنة بدا اسم شوينهور يعرف بينالجهور. فقد 
أعلنت الجعية للاسكية للعلوم فى النرو يج عن مسابقة فى 


2 حر يه الإرادة » أفعق عكرو ا قهدة الأكادعية . 


ان 


وف السنة التالية قدم رس الة أخرى إلى الجعية 
الملكية للعلوم فىالدا نمارك » يعنوان<أساسالأخلاق», 
ولكنها ل تتتوجء لأن الأكادعية قد جزعت من عنف 
ومند هدأ التارمخ ونجم شهرته قد بدأ فى الصعود . 
44ه: - فى هذا العام كانت الاضطرابات السياسية على أشدها فى 
أوريا كلها ٠‏ ثم فى مدينة قرتكفرت تفسها ءٍ فلما كان 
فون ووها] للنظام» لابريد أن يعكر عليه صمو حياته 
اطادئة شىء » فقد أيد إلجاد هذه الاضطرابات بتكل قوة 
وعدف » حتى إنه أوصى بثروانه لصندوق مساعدة الذءن 
دافعوا عن النظام ق سنة خا و45 ماه هم ولآبنائهم 
5 

البتاى » وهو الصندوق الذى أسّس فى براين . 
د محجلة وستمنستر > 86916 0516 ماوع" : مقالة 
عنه ترجها لندثر عمصةسة] إلى الالمانية» ونشرها فى 

مجلة فوس 0 

5 5 اللئة التالية نقر فراو نشتمت :61131 انآ 
عرضا كاملا لمذهيه © وفى سنه ممما وضءت جامعة 


فقرعت شبرته كل” الأسعاع وظفر بالعديدين من 

متحمسى الأتباع 5 
مكف ح نوق عوما نيا #الين القررة بيعت نكال ملورين: فى 
٠‏ سبتمير سنة 1870 إئر سكتة رأئوية » وهو فى سن 


صواما 97 


*الما - « حول الجذر الرباعى لمداً العلة الكافمة » » رسالة» 


702012 581295 085 [ع125/انا قطعو ]عع 1؟ ع1 عرملاول 
6 . والطيعة الثانية ظبرت فى فر نكفرت 
على المين سنة 181217 . والطيعة الثالثة بعناية فراو نشتيت 
فى ليبتسج سئة 14855 . 


حلما : < فى الإبصار والألوان » ءذل 0صت مهطءة دج عمطءن 
معطرق2 ا لمنتسج والطبعة الثانية فى سنة 
4 »؛ لييتسج ؛ والطبعة الثالثة بعناية فراو نشتيت 
بلييتسج أيضاً سنة 1814 - أما ترجتها اللائينية فتقد 
ظهرت فى موعه رادبوس 8 الْوسومة باسم 
2 الكدّاب الصغار فى عَلم الميبن>» ‏ 8هع"120ء5 


15 تأعأعه(منساقط ا طمرم, حجل”ء ليبتسيج سنة 17٠‏ 1 


١ 


كام س د العالح إرادة وامتثال > فى أربعة أقسام » مع مدق 

يتضمن نقد فلسفة كنت عه 501116 28138 7014 216 

6 11201 . م 0 له طبعة ثانية فى 
جزئين منزيدة كثيراً » فى ليبتسج سنة 1844 ؛ والطبعة 
الثالثة ظبرت سنة ٠ ١804‏ أما الطبعات التالية فكانت 
بعناية فراو لشتيت . 

وعم1ؤ - م حول الإرادة فى الطبيعة »> ظهة!11/لا 2ع “دوطه] 
7721117 06 مآ 2» فر نكفرت على المين ؛ الطبعة 
الثانية فى فر نكفرت أيضا سنة 1804 ؛ والطبعةالثالثة 
بعناية فرأو نشثيت » :تسج سنه /1451 . 

ا ل «دللشكنتان الرئيسيتان ف الأخلاق »م0 سدم 3 ص ©1016 
عاخط188 عه وسسهاطه ( وإشمل : 2 فىحرية الإرادة 
الإتسانية «وطعتاطع فصعصد فعل تأمطاعمم وال «مام 

118 كتاب تواجته الجعيية الملكية فى 
اأنرويج ©> م : « حول أساس الأخلاق 
510281 عدة0 قرع ممصت 025 طة] كتاب : نتو جه 
اججعية الملكيةللعلوم فى الدا نبارك») » ظبرفىفر نكفرت 
سنة 184١‏ . 
١5م‏ - «الحمو اشى والبو اقى »> 2ن هددممتاوسة8 201نا نفع ناموط 


فى حركين » برلين سنة 1881 ٠‏ 


ا 


الوّاقَات اللمر ول عر وقات : 

2 ساحث وتعليقات وأقوال وشدرات 2 2ع0[12328صقططم4 
6م" 1120 262 211015ق ,دقع تناءللة تمدق لشره ا 
بوليوس فراونشتيت فى ليبتسج سنه 1 ولثشرهار. فوذ 
ير موطةه .7 .2 فى رلين سنة ١86١‏ . وقد لشرت فى 
رسائل مفردة هكذا : 

-١‏ «حول النساء »ه 566 016 11067. » تشرهامن جديد 
بندكث فربك لبندر «206ة 221601 82626015 2 فى بر لين 
سنة م١٠9١‏ ع 

# سس (غ( حكم فى الحماة »1أعطةأة78عطه.] “57111 1011512611مق “ 
نشرها نشرة تقدية ادورد حر بزباح طلعقطه15 6 فى ليبتسج 
س؛ة لم١6١‏ ) طبعة ركلام سنداه»8 ) 3 

م -- < حول لموت الّّْ > 062 «عطهة0] » طبعة شعمية فى 
اشتو جرت سنة 16.5 ؟ 

؛ - « ميتافزيقا الحب الجنسى »© «06 علةةوطهفه11 

16 ا طبع فى داخا و سنة ١931١١‏ 

ه. -<« حول القراءة والكتثب > “اعطعتا8 00ت دسعقمط «تعطة نا ©» 

ليبتسج سنة ١95135‏ 


ودين 


5 ع« حول | كناية والانداننة © أعطع[[عنع ا أساع5 ععاونا 


سيد ترج ة كتتا سجر اسيان: كتتاب الو حى 1188002161 01 
وقد نشرت كل مافاته فى الطبعة الجديدة لمجموع مث لفاته 
الى أشر ف عامها دويسن وكيس 11'6]85 020 9603قناء(1 


وله صىاسلات مع يكر اععاءة8 .وتدةق. ادل نشرها وهان 
كارل بكر 86 181 .301 فى ليبتسج سنة لما , وأحادرثه 
وممراسلاته مع بكر وفرإوئشتيت وفون دورز 2028 ولندار 
«#سقستة وأشر «وطدى وغيرثم فى السنوات 1411 .هما 
قد نشرها حر بزباخ سنة وكهم ' والطبعة الثانية سئة ١94025‏ فى 
ليبتسج ( ركلام ) . 


أما جوع مءٌ لفاته فالطيعة الجديدة التقدية العامية للا هى 
ا اي 0 


فورس الأعلام 


000 

أبرقلس فاع وحط ١٠٠١ ١‏ 

أبليس : لاه م وهمه” ع لإك؟ 
أبو البقاء ١١5‏ 
أبيقور1121611198 58ا 4م "1:٠‏ 
أدم بأ ه9اءعمد لال هدهع 

٠١ 6 أديل‎ 

أرتور ( شويهور) 4ء ”ا 
أرسطو 5 م 5 )آم 
بؤأهة ع ”وى 5ه" 
أس.ينورا 8212028 ذى”ء المء» 
اأعدعى ك١"‏ ع6 لاء"” هلا١ر»‏ هو 
7+9 وىمه؟ 
اسوئت 85177111 م١‏ 
اسار *زع]ج 5061 7”"1ء الأ 
هرا 
أثس «رم زوم م.ج 
اشلبجل [وعه16طه820 ١ذأكنءل9ذة؟‏ 
أشلير ماخر *63 50111611020961 
١ 6‏ ب ا ١5‏ ش 
أفلاطون 21880 ١٠‏ ء وا, عه 
هكم ع لا الء, إلا!(ل )2 !5ل » 
"٠"‏ 4ه ٠ط"(‏ عم *#ه"» ‏ هه؟” 


ةف بيجي ) )يح )يبيب ججح يبب ججح يب ب ين | يبي ”ااا لالت 7 7 أ ب ؟ يحبا ال )با ا م ا 2207777 لبح ا ل 00124 


أفلوطين قهمعم1م . .سب 
إتليدس 15036110468 15 ءا كه 
أ كسوث مهعم : ١١5‏ 
البراييت نيدوء21 2118886 
96 

اجارو[مع م15 5م 

إنكساغو رس 23:23201295كر 
.م 

أوتو رنيه 6 2100 ١‏ 
أوديبع مرتلء0 5م 

١١8 071018 أوفيد‎ 


بل مم2 .15 اللاتس 

يترركه ولجروماع2 لإولا 

ار حسوك 9011ع 1405032561 ا 
بركلى9ه181مع85 ٠‏ 65, أا45وم 

برومشوس 8115[اع20720 3+ 
برواو 81120 .00 5١ل42؟ ١‏ 
سكال 1و2986 “الا 

بيك عزمع8 ٠م‏ 

كر «تمظاء86 .12 ل م.م 
بندار 21508118 بال 


بوداأير ‏ 1 182110618316 
بوذا 13110012 5” , ١١+‏ 
بوشار جز 18100 كم 

بيهووفن 077611 (أأع 8 ١/7‏ 
سرك م1:11 لاه١‏ 

سد 892606 غ4لأ2 اهب »6 
1 سد رودم 


سكو دلاميرند ولا ٠ ١‏ 2ع م116 
ل روم 


سيكون 1898600 “1 مااء ١‏ "م 
مك 801068 ,ل ؤءلء. سر 


تت 
#روزاير “ومع زوومم] بوم 
تريزاعوممرهة” ,ب 
تشيين 112عططء118” 514؟ 
تونل 061[11م1” 7 /الا 
اليتان وممغ1؟ ١١‏ 
نيك ع[مع 11]1‏ لا١١‏ .» ١١١‏ 
5لا( ع +2 


حيريل لاه م 

جر نشن 16161611 ١/7‏ 
درستنبرح ع 675102161 0 ؟ ؟ 
جريرباخ 2ع02198688 *.م 
حيتة هراناع70) ١ 2١‏ غ 5ل 


ب 


/ا١١‏ . مل كحك إللزع به 
5" ) إس“ما, ب زؤ , وسمص 
ككل ع قوؤل + خلا !اع لمرةذ!ا 
ا" ,ع لاع" ع5وير_ 


م١5‎ 2 1١5685 ,[ 6202268 حيروم‎ 


ُّ 


حتهث و بموور ١23‏ كرض 


حُ 
حردوئوس21201105) 1١ ١5‏ 
الخام 75١‏ مدا .بيرم 


دائته وؤرروعط اطاط , 58 ا 
دوررة:1001 7020 م.م 
دثنى وطع1/ا +10 #51 ه58١‏ 
همد" , .بم 
دنس اسكوت5606 2108 لالدء 
5" 
دومنيكوم1(012:6111 ١56‏ 
دوتلو 10[ع1136ه1(0 ١٠5١‏ 
سنْ551(6118561؟ ا 5 .؟ 
.م 
ديكارت87:165ع1269 27,. ه45 
كل ا لالا, خء.لى بدك لابركءب-_ 


م 


رز 


رانيد 6ع1!1:0[ م 

روسو 501135111 55 

روسن 1م15©61586 مم 8ه 
ركارداهوخ لاع نمآ 
١12 , ١5‏ ' للرىة؟ 

رعارس 7112187085 94؟ 
رتان تمقصع8 لاأ 25 وخا 
رنود 010طوام8 1٠م‏ 


رز 
زمل 81110161 .+) ١2563١55‏ 
.أ ع غ*غأا“”” , هاب 
زيدلتس5610111 ٠ع‏ 


زيوس ه8اعث/ ١١١‏ 
سِ 


سر فنتس 026127811665 2 ١١‏ 
سقراط وع1ومرعن8 ١١ 2١5+‏ 
وي 

سوفذو كليس12606168م80 5" 


بن 


اوت © ' 


شانتسرى 8211811239 ١١5‏ 
شكسبيرع 5158126817681 لالاء 
مكزع" لالاءلاهم 


تذذتت 0 


شار مدة]1ااهة ١‏ خكا2 “"لا١‏ 
عمللا كور١‏ نل مع شآ امسن [1اوووء 
ه ؟ ١‏ 

شلاسع دان | اداع" ٠ت‏ 1# ١كا.مءا١‏ 
هع ا ع مل علاء”"” , م.م 
إن اليا 

شولتسه 501111256 ا تدغ ١1١:5‏ 
و5“ 

شيئيه 11551061 5؟١‏ 


ف 


فأ كغروعرن0ن" نرنعاع 72 ١١١‏ 


فاوست 51081"”[ “" * . ١/2‏ 
.م 

فراو نشتيت] !10118 : 1:1 "آ 

اا ا الى 0 ينا 

ذر حم ل ١511517111115‏ 
فرياءر ا كبر رإن ]اورت لا١‏ 
ريد أندر 0 1:10 لنت" ٠١١”‏ 
فشتة هأطع 11 ١١‏ ءلاه 5١‏ 
لمع 6م » ”+ أ ء. 55 ١ه‏ 
با ” © رطان هالا 

دشر (ثريدرش تيودور ) 

لرعطء15 ."ا ١٠١7‏ 

فلورانس 21016118 ١5‏ 
فتكلمن11231111ع 17/111615 5 ١‏ 
١ 5‏ 
فوحثت غ70 8م 
فوفنارج5 172117611218116 ١٠٠١١‏ 


١58 5701181 ذولتير6‎ 

فولكلت1ع87576011 الا ٠ه‏ 
ه غ١‏ علّرة( . +١؟‏ 

فوب باخ طعورلترم مع 5م 

قيس 76[58آ1 .م 

فيلند 20و[ء1؟؟ موا 


ف 
قأبيل مه25 5ه9”ا, «#وم 
ك3 


كارل أوشيت تأكتاولال أعرمخ] ع ١‏ 
كاروليتة عستاوسوح ذه 
كتلدرون :ه2106 ابا م١‏ 
لاه ١"‏ 

كلوستوا” ع[ءعه]وم 120 ؛و: 
كلماتس 016226095 5 ١ ١‏ 

كنت يموع] 45 ”ؤ, لين مهمو 
51 م ©#لاع إم _ لمع جه 
1١5‏ 9 أالاأا ,عل عد ع باه!ا 
"١ 82‏ إزءب 

كتيبل لعطاع د ]1 لّوا 

كور نيكو س 101611216115 + ؟ 
كورى116تءرعوموب؟ 
كوزانطتقصمج عروى وام 

كوقييهم و زوين 0 

كوأوفش رمو داء18] مستح] م 


يحض 


7 150 مثا 1 لالم 
. دكجور ممع 6 111 وس 
خا( 4 بوم ؤ ع سلما 


لل 


لأوكون 7#منعمه1 ” .وعم 
١7605‏ 
لار و يرت 110اج1,80121 دم 
لساتمح 568 ١5541١٠‏ 
لندر ,نم11 وى؟ 
لورأ 1528 57م 
لوفل إعن,1 ١*‏ 
لوك معيزع م1 ٠هء,‏ 4“ 
لو كرتيوس 11161011155 ١38‏ 
لومعروزو 1012121080 5١‏ 
ليبس عتصطاع1 5ع لاون .٠م‏ 
١١خ‏ ع ممما 
ليوتردى ٠‏ 2601101 ١ألاء‏ 
ألا . لاس 


9و 


هذ ع ألعان موستهام عوم 
ماركس :2181 28439 11 
اابرانش ع دان روع«ء8101 5 ٠٠١‏ 
م.م 

مار م8237 : 
اللسيمح لا ١‏ ع 54م 


5 


ره '؟ 


العرى ( أو العلاء) م ىذه 
١-8‏ 

مندلززون: مراودة1[ع0 ه81 +8 ١‏ 
موليشوت011 طاع 2350165 5م 

ميمون (س لمان ) 017 1/181113 ١10111011‏ 5 


خم 
مين دى سرأن1811"2811 06 151116 
لاا ءا ع #ا .“ب ع إ"” ع "١‏ 


ل 


نورداو 1)1311ن2 51 

١:1١ 2078118 نوفالس‎ 

ينشه و طء5ماء21 8م 5ع ؟٠١‏ 

“ا ع هم" ,م ١5‏ , كلا 

لاالا , 4+هم 

نون 76و86 در رم,بدوب؟ 


هابيل لاه لا 

هرت11171 1038 هم 5د ١‏ 
هرذر “زع0 ره[ ١: 5.١١‏ 
هامهولتس 012 :1سرآء]!] ١ى؟‏ 


ؤ 


خمات 91-1181 لا ١‏ 

هويز وعارا 210 ا ؟ 

هور أ س01:811115!غ 58 ١‏ 
هوميروس 13601261115 ١/7‏ 
ميج ل 230861 .2 . 31/7 .1 ١5‏ 
١5‏ ع ٠‏ 5205م :"ا , ل. 
"١.5 : ١١‏ , باه+؟ 

هيدجحر “اقمع 10هع1] 4م ١‏ 
هيوم 1111212[ اه لزه ع وب 


3و 


وردزورث طاتره :مل :ه90 رد 
ولمر سكوت ؛أون8 مم ؤزج77 
لم١‏ 

و لم حيمس 5312105/, 111 
١555‏ 


ى 


يأجمن 6203211 ع12 : ١‏ 
بأ كوف 1طمعو1 96 دء بإس؟ 
كش <1آء16018 4١؟‏ 
عورخ تاملا ؟؟ 


نوز يسع 


وار العام 


كترويوواتب 2 اتنان 


07 21-1051319 . /الالالايالا :10 


